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L’UNITfc DE L’ALPHABET THAMOUDEEN 


Les graflites rupestres preislamiques, longtemps negliges et 
dedaignes des savants orientalistes, commencent a susciter 
de plus en plus d’int6rfit. Et pour cause, car il semble bien que 
ces petites inscriptions soient liees etroitement a l’histoire des 
peuples de toute l’Arabie septentrionale et centrale. 

La grande variate d Venture dans laquelle se prtsentent ces 
textes constitue un premier probleme a r^soudre. Des savants 
comme Grimme, Winnett et Littmann ( 1 ) se sont efforc^s d’en 
presenter une solution, et leurs travaux nous ont donne des 
resultats appreciates quoique partiels, leurs recherches n’etant 
bashes que sur une partie des textes. A la suite de ces auteurs, 
nous avions etudie l’ensemble de ces inscriptions, quelque 
2.000 textes, les seuls connus a l’epoque. Le resultat de notre 
etude etait la decouverte de l’unite de l’6criture, la variete 
n’etant due, nous semblait-il, qu’a une evolution interne par 
laquelle avait passe cet alphabet. A partir d’un type d’ecriture 
qui se rapproche fort de l’alphabet d6danite, l’ecriture evolue 
en formant trois courants successifs, passant par des stades 
intermediates et se repandant geographiquement par des 
etapes de plus en plus etendues, tandis que, a un certain moment, 
deux courants speciaux se localisent dans des lieux bien deter¬ 
mines. Nous avions alors attribue ces ecritures du Nord a un 
seul peuple, celui de Thamoud, parce que son nom se rencontrait 
a cinq reprises dans les textes, et aussi parce que la tradition 

(1) Grimme H., Die Ldsung des Sinaischriftproblem , Die altlhamudische Schrift , 
Munster, 1926 ; Winnett, F. V., A Study of the Lihyanile and Thamudic Inscriptions , 
Toronto, 1937 ; Littmann, E., Zur Entzifferung der thamudenischen Inschriften, 
MV AG, 1, 1904 et Thamfid und Safd , Leipzig, 1940. 
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situait Thabitat de cette tribu dans les lieux ou furent decouverts 
les textes ( 1 ). 

Dans un nouveau volume ( 2 ) nous avons etudie les textes 
que H. St. J. B. Philby a copies le long de Tancienne route 
caravaniere qui va du Nord au Sud. Pour des raisons que nous 
donnerons au cours de cette etude, nous avons attribue ces 
textes a un groupe de la tribu thamoudeenne qui nous semblait 
s’etre adonne au trafie caravanier. Enfin, dans une troisieme 
etude ( 3 ), dans laquelle sont traites les nouveaux textes que 
Philby a relev6s dans le Nord en 1951, nous sommes arrive a la 
conviction que le peuple thamoudeen etait en partie sedentaire, 
en partie nomade. 

A la suite de la decouverte de nombreux textes thamoudeens 
dans l’Arabie centrale par l’expedition Ryckmans, les conclu¬ 
sions de nos travaux, basees sur les textes du Nord, viennent 
d’etre mises en question et une autre theorie explicative de la 
variete des alphabets est avanc6e. 

D’apres Jacques Ryckmans les ecritures thamoudeennes ne 
doivent pas etre attribuees a la tribu thamoudeenne ou a ses 
clans affllies, l’etendue du territoire ou Ton a trouve ces alphabets 
depassant trop respace attribue a cette tribu par les sources 
historiques ; elles ne seraient pas non plus le resultat d’une 
evolution en ligne droite comme nous l’avons propose. La variete 
des alphabets serait due aux difierentes peuplades ayant leur 
ecriture et dialecte propres, et qui auraient occupe simultane- 
ment ou successivement les lieux ou se trouvent les textes. Ces 
peuples auraient tire leur alphabet d’un prototype semitique, 
plus ou moins simultanement, comme Font fait les Dedanites, 
les Himyarites et les Lihyanites, prototype qui existerait depuis 
longtemps dans ces parages et qui viendrait lui-meme d’une 
souche semitique primitive. De plus, les auteurs des textes, dans 


(1) Van den Branden A., Les inscriptions thamoudtennes , Louvain, 1950, p. 15 
et Hel thamoedisch alphabet , dans Handelingen van het XVIII e Vlaamse Filotogen- 
congres, Gand, 1949, p. 98-111. 

(2) Les textes thamoudiens de Philby, I, Textes du sud. Louvain, 1956. 

(3) Les textes thamoudiens de Philby, II, Textes du nord. Louvain, 1956. 
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le Nord comme dans le Sud, ne sont pas des s6dentaires, mais des 
nomades, strangers au trafic caravanier ( 1 ). 

II faudrait done revoir les donnSes du problfeme. Examinons 
d’abord les sources historiques. 

Au vm e siecle avant notre 6re, les ThamoudGens sont comptGs 
parmi les tribus arabes vaincues par Sargon ( 2 ), qui en aurait 
d6port6 une partie en Palestine. Dans un texte de Hebou es-Sarqy 
(Ph. 279 (aw)), trac6 en caract^res primitifs, on parle d’un roi 
de Baby lone (mlk bbl), mais malheureusement son nom n’est 
pas mentionne. S’agit-il de Sargon, de Tiglat Piteser III ou de 
Nabonide, qui tous firent une campagne contre l’Arabie du 
Nord ? Remarquons toutefois que les deux derniers rois ne 
mentionnent pas les Thamoud6ens dans leur liste de victoires, 
quoiqu’ils aient certainement occupy les environs de Teima 
et d’El ‘Ela, l’habitat de cette tribu ( 3 ). 

Au temps d’Auguste, Diodore de Sicile ( 4 ) nous dit que les 
Thamoudeens occupent la cote septentrionale de la Mer Rouge. 
Parmi les textes du premier courant on rencontre, a plusieurs 
reprises, le dessin d’un bateau de p6che (cf. Eut. 557 ; Ph. 264 
(f) ; 275 (q)). Si ces dessins sont a mettre en rapport avec les 
textes qui les encadrent, il faudrait en conclure que les 
Thamoudeens de ce temps n’ignoraient pas l’art de la naviga¬ 
tion et de la p£che. Dans ce meme courant et a proximity du 
bateau d’Euting 557, on rencontre le nom smk, «poisson» 
(Eut. 561). 


(1) J. Ryckmans, Aspects nouveaux du probleme thamoudeen, dans Sludia 
Islamica, 1956, p. 6-9 et L'origine et Vordre des lettres de Valphabet ethiopien , dans 
Bibliotheca Orientalis , XII, 1955, p. 4. G. Ryckmans, Prospectielocht door Saoedie- 
Arabie (Mededelingen van de Koninklijke Vlaamse Academie voor Wetenschappen, 
Letteren en schone Kunsten van. Belgie, XIV, 1952, n. 5, p. 9-10 ; La trace de Saba 
en Arabie Seoudite , dans Reflets du Monde, 1952, n. 5, p. 9 et En Arabie Seoudite , 
dans La Revue gintrale beige, 1952, p. 8. Caskel W., Libyan und Lihyanisch, Cologne, 
1954, p. 21, n. 4. Savignac R. dans La Revue Biblique, 1951, p. 451. 

(2) Schrader E., Sammlung von assyrischen und babylonischen Texte (Keilin- 
schriftliche Bibliothek), II, Berlin, 1896, p. 42-43 ; Glaser E., Skizze der Geschichte 
und Geographie Arabiens , II, Berlin, 1890, p. 259. 

(3) Glaser, Skizze , p. 112. 

(4) Diodore de Sicile, III, 44, ed. Muller, Paris 1855, vol. T, p. 158. Cf. aussi 
Glaser, Skizze , p. 104. 
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Dans son Hisloire naiurelle , Pline ( x ) mentionne les 
Thamoudeens comme etant les habitants des villages Hegra, 
Domatha et Badanatha ( 1 2 ). Aux environs de Hegra on a trouve 
des textes de toils les courants, sauf celui du type primitif. 
Dans Jsa. 386, texte du premier courant, quelqu’un se dit 6tre 
habitant de Dedan ( 3 ). 

La Notitia Dignitatum (v e s.) ( 4 5 ) parle d’une division de cava- 
lerie thamoudeenne, stationn^e a la frontiere egyptienne et qui 
etait mise au service du chef militaire de Tfigypte par les 
empereurs romains. Or on a trouve a Goschen un texte en ecriture 
thamoudeenne du type de Teima-El‘Ela ( 6 ). 

La tradition arabe consid^re egalement les Thamoudeens 
comme etant les habitants d’el Higr (Hegra de Pline) ( 6 ). II est 
vrai, elle se trompe en attribuant aux Thamoudeens les tombes 
nabateennes des alentours, qui seraient les maisons renvers£es 
de cette tribu rebelle. Mais comment pourrait-on attribuer a 
cette tribu des maisons en pierre, si la tradition ne la consid£rait 
pas comme s6dentaire ? II y a dans les textes thamoudeens des 
indices qui semblent bien corroborer les donnees de la tradition. 
Nous les avons 6num6r6s dans nos Inscriptions thamowMennes 
et dans nos Textes thamoudeens de Philby , vol. II. Un village 
est dedie au dieu Nahy (HU. 772 b) ; Eut. 690 est accompagne 
d’un dessin representant une scene de labourage ; Ph. 266 (c) 
et 249 (bh) parlent du labourage d’un champ ; Ph. 271 (ai) 
fait allusion a la culture de coton ; quelqu’un s’appelle brst, 
«flocon de coton » (Ph. 187 (a) 5) ; un autre se nomme 
« soc de charrue » (Ph. 271 (ah)). Ajoutons encore que beaucoup 
de noms propres sont suivis du nom de la ville ou du lieu de 
provenance du porteur. Si les genealogies courtes ne sont pas 
une preuve directe de l’etat sedentaire de leurs auteurs, elles 
peuvent en etre un indice serieux. 

(1) Pline, Hisioire naiurelle , VI, 32, ed. LittrS, Paris, p. 265. 

(2) Glaser, Skizze, p. 108 et Encyclopedie de VIslam, sub voce Thamud. 

(3) Voir rexpression mn'l ,«de la tribu de... », Jsa. 565. 

(4) Notitia dignitatum et administrationum omnium tarn civilium quam militarum 
in partibus Orientis , 6d. Booking, Bonn, 1839, p. 67-77 et p. 295. 

(5) Van den Branden A., La Jarre de Goschen , dans Le Mus6on y LXVI (1953), 
p. 133-138. 

(6) Cf. la bibliographie dans TEncyclopSdie de V Islam, sub voce ThamUd. 
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A l’6poque sabSenne, une fraction de la tribu thamoud6enne 
a dh se fixer comme s6dentaire dans l’Arabie dn Sud. RES. 
3902 bis, 130 nous met en presence d’une famille thamoud6enne 
(bny tmd), possesseur de palmeraies ( 1 ). RES. 5054, provenant, 
de Saiq, dans la proximite de Wadi Maifa'a, donne le nom 
tmd comme legende sous le dessin d’un homme et d’un animal. 
Le texte RY. 437 a, copi6 aux environs de Wadi Hatba, 
mentionne le nom tmd et il est trac6 « en caracthres d’hpoque 
tardive ( 2 ) ». Dans CIH. 338, 17 on rencontre le nom tmd comme 
nom d’un village. II n’est pas exclu que ce nom soit a mettre 
en relation avec l’ancienne tribu tmd. Remarquons que tous ces 
textes sont traces en caractferes sud-arabes. 

Glaser, qui a etudie en detail la localisation de la tribu tha- 
moud^enne, arrive a la conclusion suivante : 

Au temps de Sargon et de Pline, les Thamoudeens auraient 
eu pour centre la r6gion de la Mekke, ils auraient occupy 6gale- 
ment une partie de l’Arabie centrale, les regions au Nord de 
M6dine et el-Higr. Au temps de Diodore ils sont signals sur la 
cote septentrionale et au-dela du Golfe d’Aqaba. Ces demiers 
Thamoudeens seraient constitu£s par les descendants des 
d£port£s de Sargon, par des autochtones de la region de la 
Mekke et par quelques membres des tribus affiliGes venus de 
l’Est et du Sud de l’Arabie ( 3 ). 

Done de ce qui precede on peut conclure que : la tribu thamou- 
deenne a v6cu au moins treize siecles; qu’il y avait des 
Thamoudeens dans le Nord, le Centre et le Sud de l’Arabie ; 
que la oh les sources historiques signalent la presence de cette 
tribu on decouvre des ecritures thamoudeennes appartenant 
aux cinq courants ; qu’au moins une partie de la tribu etait 
sedentaire. Pour nier cette derniere conclusion il faudrait affirmer 
que toute la tradition se trompe et que les indices dans les 


(1) Le lieu de provenance de ce texte est incertain, cf. Savignac, dans La Revue 
biblique , 1926, p. 548. 

(2) Ryckmans G., Inscriptions sud-arabes (huitUme serie) y dans Le Muston , 
LXII (1949), p. 120. 

(3) Glaser, Skizze , p. 262-263 ; p. 128, p. 107-108, p. 109. 
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textes 6pigraphiques ne sont que des exceptions qui confirment 
la regie (de l’6tat nomade) ( 1 ). 

Examinons maintenant les diff6rents alphabets thamoudeens 
du point de vue pa!6ographique ( 2 ). 

A Hebou es-Sarqy, comme dans bien d’autres endroits, nous 
sommes mis en presence d’un certain nombre de textes traces 
en differents alphabets. Un premier alphabet, que nous avons 
appele l’alphabet primitif ( 3 ) se rapproche fort de Talphabet 
dedanite (cf. Jsa. 399 ; 411 ; 413 ; 417, etc.) ; un autre alphabet 
ressemble de pres a ce type primitif (appele l er courant, cf. 
Jsa. 398 ; 400 ; 404, etc.), puisqu’il n’en differe que par l’emploi 
de deux signes compl6mentaires pour la valeur d; un signe 
compl6mentaire pour z ( 4 ) et pour n; d’un autre signe pour 
g et /. Puis il a abandonn6 le signe compl6mentaire pour l du 
type primitif. 

Un troisifeme alphabet (nomme second courant, cf. Jsa. 397 ; 
414 ; 424, etc.) se distingue du precedent par une allure plus 
cursive. Ce sont les memes signes, mais le ’ est devenu plus 
61ance ; le g s’est r6duit a un cercle irr6gulier ; le h a perdu sa 
hampe sup^rieure ; le g a double sa ligne mediane et le t est 
remplace par un autre signe. On remarque 6galement l’abandon 
des signes compl6mentaires pour d. Un quatrieme alphabet 
(appel6 type de Teima-el‘Ela) se pr^sente dans les textes de 
Jsa. 440; 449; 501, etc. II semble se rattacher au premier 
courant, puisque tous les signes sont les memes. Toutefois, 
il a abandon^ le premier signe complementaire pour z; le t se 
reduit a trois barres droites ; le r a une barre droite ; le n est 
plus ondul6 ; le g est celui du type primitif et le s est remplace 
par un cercle rayonne. 

Ailleurs, surtout dans la region de Tebouk et du Dj. Ramm, 
on trouve un cinqui^me alphabet (appele type de Tebouk, 
cf. HU. 814 ; 498, etc.), a allure cursive. Il differe du l er courant 


(1) Ryckmans J., Aspects nouveaux, p. 6. 

(2) Voir pi. I de nos Inscriptions thamoudeennes et l’expose, p. 15-25. 

(3) Pour l’aspect chronologique voir nos Inscriptions thamoudeennes , p. 23. 

(4) Ce signe manque sur notre pi. I. Voir HU. 738 et peut-Stre aussi Eut. 513. 
Cf. notre article, Les textes thamoudeens de Huber el d'Ruling, dans Le Muston, 
LXIX (1956), p. 130. 
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par ses signes compl6mentaires pour z ( x ) et s; par le z pour 
lequel il emploie le signe sud-arabe et par l’abandon des deux 
signes compl6mentaires pour d . Le ’ est egalement elanc6 comme 
dans le II e courant. On peut se demander si ces alphabets 
s’expliqueraient par voie devolution. 

On remarque que les differences entre le type primitif et le 
I er courant sont minimes. L’evolution du signe h en \ (qu’on 
constate Egalement dans les graffites sud-arabes) et 1’evolution 
de f: O O fi ne semble pas poser de probl&me. Le g du I er courant 
s’obtient facilement de son prototype par 1’abandon de sa barre 
droite descendante. L’adoption de deux signes compl6mentaires 
pour d et z reste inexplicable. D’ailleurs ces signes sont rarement 
employes. Mais des textes comme Jsa. 419 ; 464 ; 467 ; 496 et 
d’autres nous font saisir sur le vif le passage de ces deux courants 
dVenture. En effet, dans ces inscriptions on remarque la presence 
des signes appartenant aux deux alphabets. 

Dans le second courant, Involution du signe /H en ^ ne 
presente aucune difficult^. On la constate Egalement en sud- 
arabe. Mais ce changement de signe justifie l’adoption d’un 
nouveau signe pour f, le h 6tant devenu identique au L Remar- 
quons que revolution de l’alphabet sud-arabe aboutira a un 
meme signe pour les valeurs g et l d’une part et / et ‘ d’autre 
part. La forme du g s’explique par Failure cursive de l’fecriture. 
L’abandon du second signe pour d provient probablement de 
sa ressemblance avec le nouveau /. Ici encore, le passage du 
premier courant au deuxi^me courant est illustre par les textes 
Jsa. 406 ; 461, etc. 

La presence des signes differents dans le type de Teima- 
el ‘Ela nous semble encore pouvoir s’expliquer par voie devolu¬ 
tion. Deux signes sont remplac^s : le s et le i. Le t est remplace 
pour les memes raisons qui ont occasionn6 son remplacement 
dans le I Id courant. Le meme principe est adopte pour s qui 
pretait a confusion avec n devenu * et est egalement a la base 
de Tabandon de la barre droite pour n, le demi cercle representant 
r ayant pris cette forme. Jsa. 500 et d’autres textes ailleurs sont 
des interm^diaires entre ces deux courants. 

(1) Ce signe manque egalement sur notre pi. I. Voir Winnett, .4 Study , pi. X 
sous la lettre E. 
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L’ecriture de Tebouk, quoique d’une allure beaucoup plus 
cursive, semble s’appuyer Egalement sur le premier courant. 
Elle a adopts pour d une variante du premier courant, abandon- 
nant les deux autres. Le signe comptementaire pour z est celui 
du d du premier courant, l’adoption duquel a pu etre condi- 
tionnee par sa pronunciation qui se rapproche du z; la barre 
droite ou la barre 16g6rement ondul^e de s est probablement due 
a la tendance vers le cursif. Le signe \ — n s’est 6volu6 jusqu’a 
ne repr6senter qu’un simple point (voir egalement en safaitique). 
Le z est remplac6 par le z sud-arabe dont la raison nous 6chappe. 
Les textes interm^diaires manquent ici, mais la presence des 
signes caracteristiques du premier courant, comme h , d, t et 
prouve bien que ce type d Ecriture est en rapport avec le premier 
courant. 

Si notre m6thode de comparaison est legitime et si nos explica¬ 
tions s’av^rent exactes, il faudrait conclure de ce qui pr6c6de 
que la pateographie semble bien 6tablir l’unit6 des alphabets 
thamoud6ens dans le Nord. 

Mais l’unite de l’alphabet n’implique pas necessairement 
l’unit6 ethnique du peuple qui s’en est servi. C’est une question 
que nous devons examiner maintenant. 

Nous avons vu plus haut que les sources historiques signalent 
la presence de Thamoud6ens dans des lieux dififerents et que 
dans ces endroits on a trouv6 des textes qui correspondent aux 
diff6rents alphabets thamoud6ens. 

Nous ne savons pas si les Thamoudeens du temps de Sargon 
poss^daient une ecriture propre. Nous n’en avons aucune 
preuve, ni aucun indice, les textes trouves aux environs de 
la Mekke 6tant manifestement d’une date plus r^cente. Les plus 
anciennes inscriptions en ecriture thamoud6enne datent du 
vi e si^cle avant J.-C. Ont-elles ete tracees par des membres 
de la tribu thamoud^enne ? Nous ne pouvons pas en donner 
une preuve peremptoire. On a trouve a Hebou-es-Sarqy, pres 
de Teima, un texte (Ph. 279 (aw)) en caracteres primitifs, dans 
lequel quelqu’un dit s’etre appropri6 la «lance du roi de 
Babylone» ('sl.mlk.bbl). Dans un autre texte (Ph. 266 (a)), 
provenant egalement des environs de TeimS et trac6 aussi en 
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caracteres primitifs, quelqu’un dit avoir donn6 un coup de main 
dans la guerre de Dedan (nsr bdr ddn). II est probable que ces 
deux textes font allusion au dernier roi babylonien Nabonide 
et a sa campagne contre l’Arabie du Nord vers le milieu du 
vi e siecle avant J.-C. ( 1 ). Puisque nous savons par la tradition 
que ces lieux 6taient occupes par la tribu thamoudeenne et que 
ces textes n’ont pas 6t6 traces par des D6danites. qui avaient 
leur propre Venture, il est fort probable qu’on a affaire a 
l’alphabet des Thamoud6ens. La relation etroite qui existe 
entre le type primitif et l’Scriture du premier courant, mise 
en Evidence par la paleographie, nous invite encore a voir dans 
le type primitif l’6criture des Thamoud6ens du vi e siecle avant 
J.-C. Car ce premier courant est, a n’en pas douter, une ecriture 
thamoudeenne dans le sens strict du mot. On y trouve, en effet, 
le nom tmd a quatre reprises (cf. HU. 617 ; Jsa. 300 ; 339 et 
Dghty, 51, 2), ce dont Winnett a tire la conclusion ( 2 ) qu’on 
a ici le thamoudeen proprement dit ( 3 ). Remarquons encore 
que si les donn£es de Diodore de Sicile sont a rapprocher des 
dessins de bateaux de peche, meles aux textes du premier 
courant, on pourrait en conclure qu’une partie des Thamoudeens 
de cette epoque a 6t6 des pecheurs. Conclusion interessante, 
car la possession de bateaux et le metier de pecheur nous 
semblent etre difficilement conciliables avec l’6tat nomade. 
Dans le second courant le nom tmd n’est mentionn6 qu’une 
seule fois et le texte dans lequel il figure se trouve a Roumatei'n, 
a 30 kilometres Nord-Est de Hail (cf. HU. 172). Nous en 
concluons que ce type d’ecriture est egalement une ecriture 
thamoudeenne dans le vrai sens du mot. Les auteurs des graffites 
ne semblent pas avoir 6t6 prodigues du nom de leur tribu. 
Dans les graffites lihyanites on constate le mSme fait. Le mot 


(1) Nous savons toutefois que Tiglat Pilfcser III pendant sa guerre arabe de 
734-732 a conquis E1-’E1& (Tancien Dedan) et que Teirafii s’est sounds Egalement. 
Gomme Nabonide, il ne mentionne pas les Thamoudeens parmi les tribus vaincues. 
Cf. Glaser, Skizze , p. 260. 

(2) Winnett, A Study , p. 33 et p. 51. 

(3) Gomme nous avons vu plus haut, Glaser a mis l’accent sur l’unite ethnique 
des thamoudeens de la region cdtiere avec les deportes de Sargon et les autochtones 
du Hedjaz. 
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Ihyn y est employ^ peut-etre une seule fois (Jsa. 259 ?). Meme 
les textes monumentaux ne le donnent que rarement ( 1 ). 
N’empeche que personne ne met en doute le caract^re lihyanite 
de l’6criture dans lequel figure ce nom. 

L’ecriture de Teima-El ‘Ela nous semble egalement devoir 
etre attribute aux Thamoudeens. Le nom imd n’y figure pas, 
mais le texte de Goschen resistera, a notre avis, a toute autre 
explication. Dans le type de Tebouk, le nom Imd ne figure pas 
non plus. Les auteurs de ces textes sont manifestement des 
nomades, le contenu de ces inscriptions etant a ce point suffi- 
samment explicite. Sont-ils des Thamoudeens ? La pal6ographie 
semble sugg^rer une reponse affirmative. Un autre indice 
pourrait etre la presence des « Nimrites » dans le premier courant 
(nmry, Jsa. 383) et dans le type de Tebouk (d l l nmr , Jsa. 596). 
Les sources historiques signalent la presence de la tribu dans les 
regions de Tebouk, ce qui semble bien avoir suggere a Caskel 
la conclusion que le type d’6criture de Tebouk represente le 
vrai alphabet thamoudeen ( 2 ). 

Done de ce qui pr6c£de on peut conclure que les Thamoudeens 
sont certainement les auteurs des graffites du premier et du 
second courants, ainsi que de ceux du type de Teima-efEla, 
et qu’ils le sont probablement aussi des graffites du type primitif 
et de celui de Tebouk. 

Yoyons maintenant si le contenu des inscriptions corrobore 
ou infirme les donn6es de fhistoire et de la pal6ographie. Nous 
T6tudierons du point de vue religieux, puis du point de vue 
linguistique. Le premier point de vue revient a signaler la 
presence des divinites dans les differents courants d’6criture. 
Nous nous contenterons d’enum^rer celles qui se presentent 
au moins dans deux courants differents ( 3 ). 

Man&f: a l’etat isole dans le premier courant (HU. 696) et 
dans le second courant (HU. 12). 


(1) Caskel, Libyan und Lihyanisch , p. 149. 

(2) Caskel, dans Orientalische Literalurzeitung , 1954, col. 51. 

(3) Pour faciliter le contr61e des textes, nous nous bornons, dans la mesure du 
possible, k ne citer que ceux d6j& 6dit6s. Cet article a <He r6dig6 avant T6dition 
des textes thamoudeens de Philby. 
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Sams: a 1’etat isole dans le premier courant (HU. 789 ; 225) 
et dans le second courant (HU. 18). On le rencontre dans les 
noms theophores du premier courant (HU. 327 ; Jsa. 547) et 
du second courant (Jsa. 134). Sous la forme smst dans un nom 
theophore du type primitif (Jsa. 433). 

’ Ilah: a l’etat isole dans le premier courant (HU. 638 ; 627 ; 
795; 800) ; dans le second courant (HU. 37 ; 172) et sous la 
forme ’ly dans le premier courant (HU. 638, 4 ; 313) et dans le 
second courant (HU. 56). II rentre sous la forme Ih dans les 
noms theophores du type de Teime-el ‘Ela (Jsa. 637) et de 
Tebouk (HU. 555). 

’Ilat: a l’etat isole dans le type primitif (Jsa. 519), dans le 
premier courant (HU. 428 ; 794 ; 365) et dans le type de Tebouk 
(Hard. 481). Par les noms theophores cette divinite est connue 
dans le premier courant (HU. 124 ; 303), dans le second courant 
(HU. 73 ; Dghty 52,2) et dans un texte intermediate entre le 
premier et le second courants (HU. 71). La forme It est connue 
a l’etat isole dans le second courant (Dhty. 52,5) et le type de 
Tebouk (Jsa. 596 ; HU. 571 ; 497). Elle se presente egalement 
dans les noms theophores du second courant (HU. 785 ; 177 ?) 
et du type de Tebouk (Jsa. 27). 

Rudd’: a l’6tat isole dans le premier courant (HU. 102; 
114; 135 ; 789) et dans le second courant (HU. 37 ; 42; 53 ; 
67 ; 68 ; 72), et dans un texte intermediaire entre le premier et 
le second courants (HU. 719). 

Malik: a l’etat isole dans le premier courant (HU. 258 ; 
Jsa. 340 ; 358) et dans le second courant (HU. 82). II se presente 
dans les noms theophores du type primitif (Jsa. 426) et du second 
courant (HU. 373). 

Nahy: a l’etat isole dans le premier courant (HU. 99 ; 130; 
135), dans le second courant (HU. 90 ; 3 ? ; 333) et dans les 
textes intermediaires entre le premier et le second courants 
(HU. 706 ; Jsa. 343). II rentre dans les noms theophores du 
premier courant (HU. 417 ; 798) et du second courant (HU. 587). 

YalV: a 1’etat isole dans le premier courant (Jsa. 396 ? ; 
Ph. 360 (k) 6) et dans le type de Tebouk (W. 251). Dans les 
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noms theophores on le retrouve dans le type primitif (Jsa. 454 ; 
526), dans le premier courant (Jsa. 447 ; 598 nom seul) et dans 
le type de Tebouk (Jsa. 247 nom seul). 

‘Attar: a l’etat isole dans le premier courant (HU. 114). Dans 
les noms theophores il se presente dans le type primitif (Jsa. 
561 sous la forme b‘itr), dans le premier courant (HU. 807) et 
dans le second courant (HU. 133, 2). La forme ‘trsm est connue 
dans le premier courant (HU. 720 ; 382 ; 430) et peut-Stre dans 
le second courant (HuIR. 29). 

Manah: a l’6tat isole dans le premier courant (HU. 286; 
638 ; Jsa. 255). La forme mnwl est connue dans le premier courant 
(Eut. 230) et mnt dans le second courant (HU. 730). On trouve 
les noms theophores avec l’616ment mnt dans le premier courant 
(HU. 369), dans le second courant (Jsa. 19 nom seul), dans le 
type de Teima-el'Ela (Jsa. 279 ; 21) et dans celui de Tebouk 
(HU. 260). 

Wadd: a l’etat isole dans le second courant (HU. 349). Les 
noms theophores se presentent dans le type primitif (Jsa. 425 ; 
560), dans le premier courant (HU. 104) et dans le second courant 
(HU. 41). 

Gumm: a l’etat isole dans le premier courant (Dghty. 53) et 
dans le second courant (Jsa. 392). 

Samin: a l’etat isole dans le premier courant (HU. 535) et 
dans le type de Teima-El ‘Ela (HU. 567). On le retrouve dans 
un nom th6ophore du premier courant (HU. 394). 

‘A: a l’etat isole dans le premier courant (Ph. 174 (f) texte 
du Nord et Ph. 167 (ab) texte du Sud). Dans les noms theophores 
on le rencontre dans le type primitif (Jsa. 433), dans le premier 
courant (HU. 386; 762; 777 ; Ph. 170 (g) 21 ; 270 (e)), dans le 
type de Teima-El ‘Ela (HU. 346 ; 343) et dans celui de Tebouk 
(Hard. 195 ; 315 ; 15 ; 229). 

Kdhil: a l’etat isole dans le premier courant (HU. 239 ; 
241 ; 778; 760), dans le second courant (HU. 125) et dans un 
texte interm6diaire entre le type primitif et le premier courant 
(Jsa. 393). La forme khln est connue dans le type de Tebouk 
(Ramm. 33). 
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Sin: dans les noms theophores du premier courant (HU. 745) 
et du second courant (HU. 194). 

‘Amm: dans les noms theophores du type primitif (Jsa. 527 ; 
542), du premier courant (HU. 622; 152), du type de Teima- 
E1 ‘E14 (HU. 503 ; Jsa. 421) et de celui de Tebouk (Jsa. 620; 
718). 

II n’est pas etonnant que le thamoudeen durant les treize 
si&cles de son existence n’ait pas seulement 6volu6 dans son 
alphabet, mais encore dans la langue. On constate ce meme 
ph6nomene en lihyanite qui pourtant n’a eu qu’une duree 
relativement courte. En thamoudeen on voit que certaines 
expressions caracteristiques reviennent toujours dans le mSrne 
courant. Est-ce la preuve que chaque courant serait du a un 
peuple different parlant un dialecte special ? Nous ne le pensons 
pas. Puisqu’on a affaire a des graffites, il est 6videmment difficile 
de donner une preuve irrefutable de l’unite de la langue. Nous 
sommes toutefois loin de considerer le thamoudeen comme une 
sorte de volapiik ( l ). Nous pensons meme qu’un ensemble 
d’indices nous invite plutdt a admettre son unite. II y a tout 
lieu de croire que la preposition nm du premier courant provient 
par voie devolution de la preposition Im du type primitif. 
On la trouve en effet dans des textes intermediaires entre ces 
deux courants (Jsa. 389 ; 464 ; 373; HU. 721 ; 722). De cette 
derniere constatation on pourrait deduire qu’a un certain 
moment les Thamoudeens se servaient indistinctement de Im 
et de nm dans leur ecriture et selon toute vraisemblance egale- 
ment dans leur langage. Un fait analogue, affectant la meme 
consonne, se produit actuellement au Liban. II y a des regions 
oil l’on se sert exclusivement du mot mlyh « bien » ; dans d’autres 
endroits on dit mnyh et a Beyrouth on entend les deux indiffe- 
remment. La preposition nm a disparu du second courant, mais 
on la trouve dans des textes intermediaires entre le premier et le 
second courants (HU. 29; 30; 719 ; 734; 764). Remarquons 
qu’4 c6te de Im et de nm on emploie egalement la preposition l 
avec le meme sens (cf. type primitif : Jsa. 376 ; 426 ; 421 ; 434 ; 


(1) Caskel, dans OLZ , 1954, col. 51. 


2 
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premier courant: Jsa. 424 ; 437 ; 438 ; second courant: HU. 54 ; 
Eut. 91 ; type de Tebouk : HU. 262 ; 555). Les invocations 
commengant par b sont connues dans le premier courant (Jsa. 
429 ; 551 ; 572 ; HU. 114 ; 198) et dans le second courant (HU. 
220). D’autres commencent par le h vocatif dans le premier 
courant (Jsa. 462 ; 409 ; 565 ; HU. 99) et dans le second courant 
(HU. 37 ; 106). Parfois on omet le b ou le h dans le premier 
courant (HU. 255 ; Jsa. 448 ; 601 ; Dghty 47, 4) et dans le second 
courant (HU. 54). 

L’expression h — nom de divinite — bk... est connue dans le 
premier courant (HU. 207) et dans le second courant (HU. 53 ; 
67 ; 82). La formule ’tm(n) se rencontre dans le premier courant 
(HU. 238 ; 242 ; 368 ; 801) et dans le second courant (HU. 125 ; 
770 ; 975). 

La formule fulan bt fulan est connue dans le type primitif 
(Jsa. 505), dans le premier courant (HU. 712 ; 633 ; 638 ; 666), 
dans le second courant (HU. 163) et dans un texte intermediate 
entre le premier courant et le type de Teima-El ‘Ela (Jsa. 282). 
Remarquons aussi que le mot ’hi, «tribu » est employe dans le 
premier courant (Jsa. 409 ; HU. 430 ; Eut. 156) et dans le second 
courant (Eut. 24 ; HU. 27) et 7, « tribu » dans le premier courant 
(Jsa. 450), dans le type de Teima-El ‘Ela (Jsa. 565) et dans celui 
de Tebouk (Jsa. 596). 

L’expression l-fulan-nom d’une chose ou d’un animal, est 
connue dans le premier courant (HU. 103 ; 192), dans le second 
courant (HU. 101 ; 166 ; 299), dans le type de Teima-el‘Ela 
(HU. 112) et dans celui de Tebouk (Jsa. 622). 

Le verbe bt, « passer la nuit», est employee dans le premier 
courant (HU. 137 b ; 152), dans le second courant (HU. 17), 
dans le type de Teima-El ‘Ela (Jsa. 207) et dans celui de Tebouk 
(Hard. 330). 

w’n fuldn, est une expression assez frequente dans les diife- 
rents alphabets. Cf. premier courant: Jsa. 366 ; second courant: 
HU. 19 ; 23 ; 61 ; Jsa. 124; type de Teima-El ‘Em : HU. 698 ; 
701 ; 702; Jsa. 737; textes interm^diaires entre le second 
courant et le type de Teima-El ‘Ela : Jsa. 93 ; 170 ; 169 ; 172- 
173. Elle est a mettre probablement en rapport avec la formule 
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wdd f fulan-w’n fulan, bien connue dans les textes du second 
courant (HU. 14-15 ; 85-86 ; 122) et dans ceux du type de 
Teima-El ‘E1& (HU. 757-756 ; Dghty. 47, 10) ou avec la formule 
wdd fulan — w’n fulan (premier courant HU. 437 ; 442 ; second 
courant HU. 75 ; 76-77 ; 78-79 ; 90). Le premier membre de la 
formule manquerait alors. 

L’expression wdd fulan est connue dans l’alphabet primitif 
(Jsa. 552), dans le premier courant (HU. 666 ; 111 ; Jsa. 354,; 
355), dans le second courant (Jsa. 391 ; 642 ; HU. 5) et peut-etre 
dans le type de TeimskEl ‘Ela (HU. 604). wdd f fulan se rencontre 
dans le second courant (HU. 537 ; 48 ; 73), dans le type de Teima- 
El ‘Ela (Jsa. 501 ; Eut. 87) et dans celui de Tebouk (Hard. 
306). 

La formule fulan wdd fulan n’est employee que dans le premier 
courant (HU. 115 ; 141 ; 145, 1 ; 156 ; 214 ; 745 ; 353 ; 623 ; 
362; 380 ; 381 ; 395 ; 416 ; 464). On la trouve cependant une 
fois dans un texte interrnediaire entre le premier courant et le 
type de Teima-El ‘Ela (HU. 725). 

II semble done bien que le contenu des textes du double 
point de vue religieux et linguistique vienne rejoindre les conclu¬ 
sions suggfsrees par les sources historiques et la paleographic. 

Pour Jacques Ryckmans les auteurs des graffites thamoudeens 
seraient des nomades qui n’ont rien a faire avec le trafic cara- 
vanier. Aucune allusion « ne permet de conclure que les auteurs 
aient joue un role important dans le trafic des caravanes ( x ) » 
et «le ph£nom&ne thamoud£en... est dans une large mesure 
independant de circonstances li£es au trafic caravanier ( 1 2 ) ». 
D’autres raisons encore sont a l’origine de cette affirmation : 
les chameaux represents ne sont jamais bats — les historiens 
ne parlent pas de Thamoudeens caravaniers — les textes 
thamoudeens de l’exp6dition Ryckmans sont trouv6s en dehors 
des routes caravanieres. 

Quant au defaut d’allusion au trafic caravanier dans les textes 
thamoudeens, nous serions moins affirmatif que J. Ryckmans. 


(1) Ryckmans J., Aspects nouveaux , p. 7. 

(2) Ryckmans J., Aspects nouveaux , p. 14 et Ryckmans G., Pro$pectietocht y 



20 


A. VAN DEN BRANDEN 


Dans un texte du premier courant (Jsa. 332) on lit ’hi ‘r, «les 
caravaniers » ( x ). Le mot 'hi semble bien indiquer un groupe 
a part. On trouve dans HU. 142 (second courant) les salutations 
« de la troupe des voyageurs » et Ph. 212 (g) 1 oh Pon lit *r ymti , 
pourrait etre traduit par «la caravane (venant) de Y6men ». 

De ne pas rencontrer de dessins de chameaux bat6s nous semble 
contredit par Ph. 164 (u) ; 195 (a) ; 177 (h) ; 243 (k) ; 259 (d) ; 
273 (c) ? Eut. 241. II est vrai que les historiens ne nous disent 
pas que les Thamoud6ens ont 6t6 des caravaniers. Mais leurs 
informations peuvent etre incompletes, comme on le d^duirait 
volontiers d’un texte de Strabon qui, apr&s avoir dit que les 
Min6ens et les Gab6ens transportaient des aromatesen Palestine, 
ajoute que tous les voisins (vicini omnes) se livraient au meme 
trafic ( 1 2 ). Dans ce domaine P« argumentum ex silentio » doit se 
manipuler avec prudence. 

Sachant done par ailleurs qu’une fraction de la tribu thamou- 
d6enne se livrait au trafic caravanier, nous avions attribu6 les 
textes que Philby a copies le long de Pancienne route menant 
de PArabie du Sud a la Mekke, aux Thamoud6ens caravaniers. 
Ges textes appartiennent, a notre avis, au premier courant et au 
type de Teima-El ‘Ela. Si Ponomastique peut servir a Identifi¬ 
cation des auteurs de ces textes, celle-ci est manifestement 
nord-arabe. Que tous les textes ne se trouvent pas le long de 
la route, mais parfois a Pecart dans des endroits bien prot6g6s 
ou autour des points d’eau, s’explique par les coutumes cara- 
vanteres et par la prudence elementaire qui place toujours le 
campement a Pabri des surprises d’un desert hostile. Lfaflirma- 
tion que les textes thamoud6ens qui jalonnent cette route « sont 
relativement rares » ne semble pas s’accorder avec les descrip¬ 
tions de Philby ( 3 ). 


(1) Ryckmans G., Notes ipigraphiques (deuxifcme s6rie), dans Le Mus4on y L 
(1937), p. 333 ; Winnett, A Study , p. 23. 

(2) Strabon, Gfographie , livre XVI, 18 : «...Palestinam regionem, in quam 
Minaei et Gerrhaei et vicini omnes aromata convehunt», cit6 par C. Rossini, 
Chrestomathia Arabica Meridionalis Epigraphies Rome, 1931, p. 10. 

(3) Philby H. St. B., Arabian Highlands , Ithaca, 1952, p. 46, 206 ; 209, 364, 
411, 426; idem., Sheba's Daughters , Londres, 1939, p. 42, 427, etc. 
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A l’appui de sa nouvelle hypothEse J. Ryckmans apporte 
quelques arguments qui mEritent notre attention. (Test d’abord 
l’opposition qui existerait entre les textes du Nord et ceux du 
Sud. Au point de vue palEographique (- 1 ) l’auteur constate que les 
inscriptions a disposition verticale sont rares dans le Sud, alors 
qu’elles sont fort nombreuses dans le Nord. La plupart des alpha¬ 
bets du Nord se retrouvent dans le Sud, mais certains signes 
caractEristiques en usage dans le Nord, sont rEguliErement rem- 
places soit par le signe sud-arabe, soit par un signe particulier ( 2 ). 

Les textes n’Etant pas publics, il est assez difficile de se faire 
une idee de leurs particularitEs palEographiques. La presence 
des signes diffErents dans un alphabet n’entralne pas nEcessaire- 
ment une opposition irrEductible, comme on Ta vu dans les 
alphabets du Nord, et comme on le constate Egalement dans 
Talphabet lihyanite ( 3 ). Or il est interessant de constater que les 
alphabets les plus EvoluEs du Nord se sont disperses dans la 
partie septentrionale du pays, rrieme jusqu’en Jordanie. Prati- 
quement on ne les retrouve pas dans le Sud ( 4 ). Une Emigration 
vers le Sud du premier courant (et peut-etre de celui de Teima- 
E1 ‘Ela) aurait pu se produire soit par le dEplacement d’une 
partie de la tribu, soit par Tadoption de cet alphabet par une 
peuplade liee aux ThamoudEens par des liens ethniques, poli- 
tiques ou commerciaux. Cette hypothEse ne doit pas etre rejetEe 
a priori. Elle expliquerait dEja le manque des textes verticaux, 
ce tracE n’Etant jamais employE par les auteurs du premier 
courant. 

Au point de vue du panthEon ( 5 ), l’opposition entre les deux 


(1) Ryckmans J., Aspects nouveaux, p. 10. 

(2) Ces signes particulars sont la croix gammee = g et X = z, dont la valeur 
a et6 d^couverte par J. Ryckmans, cf. notre ouvrage, Les textes thamoudeens de 
Philby , vol. I, p. 51 et 55. L’affirmation est erronee, ces signes existent 6galement 
dans le Nord. Pour X = z, cf. notre article, Les textes thamoudeens de Huber el 
d'Euting , dans Le Musion , LXIX (1956), p. 130 ad Eut. 513 et pour g nos Textes 
thamoudeens de Philby , vol. II ad. Ph. 261 ; 322 (d) ; 324, 327 ; 363 (a), (d), (p), 
ainsi que les textes in6dits de Ph. 401 (e) ; 403 (a) et Bogue 146. 

(3) Caskel, Lihyan und Lihyanisch , p. 33-34. 

(4) Rares sont les inscriptions du lid courant dans les textes du Sud de Philby 
et le type de Tebouk fait comptetement d^faut. 

(5) Ryckmans J., Aspects nouveaux , p. 10. 
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classes de textes semble nette. Les invocations, fort nombreuses 
dans le Nord, font completement defaut dans le Sud. On ne 
retrouve ni Nahy ni Ruda’. Yagut, rare dans Ponomastique du 
Nord, est bien represente dans celle du Sud. De meme ‘Uzzay, 
inconnue dans les textes thamoudeens, rentre fr^quemment 
comme element composant dans les noms theophores du Sud, 
meme sous sa forme arabe, c’est-a-dire avec Particle /, alors que 
Particle thamoudeen est h. 

L’absence des invocations dans ces textes constitue deja 
a lui seul un probleme, et, pour autant que nous sachions, 
unique dans Phistoire des Arabes de ce temps. Dans les textes 
du Sud de Philby, les divinites Nahy et Ruda’ manquent 
egalement, mais les invocations, adress6es a des divinites bien 
connues dans le Nord, ne sont pas rares. Remarquons encore 
que les invocations religieuses dans le Nord sont surtout 
nombreuses la ou Pon a soupgonne Pexistence d’un lieu de 
culte ( 1 ). 

Le nom tmygt se rencontre trois fois dans le premier courant 
(HU. 314 b ; 372 ; 480) et peut-etre une fois dans le second 
courant (Eut. 548). Cela suffit pour constater que ijgt etait 
connu des Thamoudeens du premier courant, et de la meme 
fagon que dans le Sud, c’est-a-dire par les noms theophores. 

Quoique le nom de la divinite l zy manque dans les textes 
thamoudeens, cette deesse etait cependant connue dans le 
Nord. En effet, elle fait partie du pantheon lihyanite ( 2 ). On 
constate aussi que dans un texte en lihyanite recent. Particle 
hn-h s’est change en / et hi ( 3 ). Faudrait-il en conclure que ces 
textes n’appartiennent pas aux Lihyanites ? Nous ne le pensons 
pas. 

On peut se demander aussi si les differences constatees dans 
Ponomastique ( 4 ) des deux branches d’inscriptions sont bien de 
nature a accentuer leur opposition. Sur les deux mille noms 
thamoudeens connus dans le Nord, moins de cinq cents se 


(1) Voir Savignac dans La Revue Biblique , 1951, p. 451. 

(2) Caskel, Libyan und Lihyanisch f p. 45. 

(3) Caskel, Libyan und Lihyanischf p. 68. 

(4) Ryckmans J., Aspects nouveaux , p. 11. 
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retrouvent dans les textes du Sud. Une centaine sont r6guliere- 
ment munis de la mimation, et l’adjonction des lettres faibles, 
«inconnue dans les textes du Nord (*) », y est fr6quente. 

II nous semble que le fait de comparer le contenu onomastique 
d’une collection de deux mille textes avec une collection de 
neuf mille textes doit necessairement mener a la constatation 
d’une grande divergence onomastique. II n’existe pas chez les 
Thamoud6ens une onomastique fixe, comme par exemple chez 
les Nabat6ens et chez les Palmyr6niens. La formule A bn A 
est tres rare et la formule A bn B bn A est inconnue. Le nom 
donne a l’enfant est g6n6ralement conditions par des circons- 
tances exterieures, comme par exemple les hasards ou le temps 
de la naissance, la devotion des parents envers telle ou telle 
divinite, etc. Cela conduit a une variate de noms quasi infinie, 
ce qu’on constate d’ailleurs dans nos listes des noms propres ou 
la majorite des noms n’est munie que d’une seule reference. 
Dans ces conditions il est tres difficile de savoir si tel ou tel nom 
est a libeller thamoudSn ou non. Le fait qu’on trouve dans le 
Nord des noms communs a tous les dialectes, meme Sud-Arabes, 
et parfois dans des proportions surprenantes, est significatif. 
Ainsi, sur les 379 noms de la collection de Harding (textes de 
Transjordanie) dont 160 nouveaux, pas moins de 120 sont 
communs avec les dialectes Sud-Arabes (sab6en, qatabanite 
et mineen), c’est-a-dire plus de la moitie des noms connus ( 2 ). 
II nous semble done que l’argument onomastique n’est pas 
d^cisif. 

L’affirmation que l’adjonction des lettres faibles dans les 
noms est ((inconnue dans le Nord » ( 3 ), nous semble etre trop 
categorique. Elle n’a pas tenu compte des textes de HU. 701 
Cws); HU. 254, 2 (nwr); HU. 292 (nwt); Ph. 274 (h) (mwr); 
Ph. 364 (1) (qyn); Hard. 222 (zyd ); Eut. 513 (lyd); Hard. 460 
(tym); Hard. 434 (hwv); Hard. 170 (syr); Hard. 500 ( l wd); 
Hard. 169 ( l yd); Hard. 315 A ( l wn); Eut. 249 c (hyt); Eut. 


(1) Ryckmans J., Aspects nouveaux , p. 11. 

(2) Harding G., Lankester, Some Thamudic Inscriptions from the Hashmile 
Kingdom of the Jordan , Leiden, 1952, p. 50. 

(3) Ryckmans J., Aspects nouveaux , p. 11. 
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387 (byt), etc. La mimation (ainsi que la presence de certains 
signes sud-arabes) peut s’expliquer par une influence locale, 
mais aussi par le bilinguisme des auteurs. Nous pensons surtout 
aux caravaniers pour cette derniEre Eventuality. Un parallEle 
moderne vient tout a fait a propos. On constate souvent dans 
les ecritures des habitants de la frontiere belgo-allemande, ou 
hollando-allemande, des lettres gothiques et des tournures spEci- 
fiquement allemandes, sans que ces gens cessent pour autant 
d'etre beiges ou hollandais, ni d’employer Talphabet latin. 

Le contenu linguistique ( x ) opposerait encore les deux groupes 
descriptions. Ainsi on nous dit que la formule de salutation ou 
d'amour dans le Nord est fulan wdd f fulan , le verbe wdd Etant 
toujours suivi de la prEposition /, alors que dans le Sud cette 
prEposition fait dEfaut ( 1 2 ). 

Nous ne voyons pas trEs bien sur quels textes est basE cet 
argument, l’auteur ne donnant pas ses rEfErences. En tout cas, 
dans nos Inscriptions lhamoud&ennes , ainsi que dans les deux 
nouvelles collections de Philby, comprenant des textes du Nord 
et du Sud, la formule de salutation est toujours identique : 
fulan wdd fulan , soit celle des textes du Sud de TexpEdition 
Ryckmans. Et cela pourrait etre encore un indice que les deux 
groupes de textes sont moins opposEs Tun a l’autre qu’on ne 
pourrait le croire a premiere vue. Les formules fulan wrb et 
fulan Ibb , «totalement inconnues dans les textes du Nord ( 3 ) », 
y sont Egalement reprEsentEes, quoique rarement. G’est ainsi 
que nous lisons maintenant HU. 26 (premier courant) et HU. 517 
(Teima-erEla) ; fulan Ibb dans Ph. 351 (f) et 266 (q) textes du 
premier courant. Ce dernier verbe est parfois mis a la l re forme : 
/&, Ph. 279 (m) 2, HU. 369; HU. 411, 2, textes du premier 
courant et Ph. 409 (f), texte du type de Teima-El ‘Ela. 

A Torigine de l’hypothese de J. Ryckmans se trouve celle de 
M lle J. Pirenne ( 4 ) selon laquelle Talphabet dEdanite et himyarite 

(1) Ryckmans J., Aspects nouveaux , p. 12. 

(2) Ryckmans J., Aspects nouveaux , p. 12. 

(3) Ryckmans J., Aspects nouveaux , p. 12. 

(4) Ryckmans J., Aspects nouveaux , p. 14 et note 2. Nous n’avons pas 
pu consulter les articles cit6s. 
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proviendrait de deux archetypes differents, anterieurs a la fin 
du v e siecle avant notre ere. Le meme fait serait constate pour 
le lihyanite a une 6poque plus tardive. J. Ryckmans en tire la 
conclusion qu’avant la date mentionnee l’alphabet sud-semi- 
tique etait largement repandu dans toute l’Arabie sous des 
formes diversifies. II ne reste qu’a appliquer cette conclusion 
aux divers alphabets thamoudeens. On aura alors une souche 
semitique primitive qui a forme plusieurs rejetons independants 
dont les alphabets thamoudeens sont les representants et les 
descendants ( 1 ). Si nous avons bien compris, il faut done 
considerer ces formes diversifies repandues dans toute l’Arabie 
comme autant d’archetypes, et les alphabets thamoudeens en 
seraient les descendants, quelques-uns meme l’archetype tout 
court. Et avec cela, revolution de l’alphabet thamoudeen en 
ligne droite se trouve exclue, et en mSme temps apparalt une 
explication satisfaisante a la presence des signes identiques a 
valeur differente d’apres leur appartenance a tel ou tel alpha¬ 
bet ( 2 ). C’est logique. 

Toutefois, nous ne voyons pas comment on peut passer de la 
presence d’un archetype dans le Nord pour le dedanite et d’un 
archetype dans le Sud pour le himyarite (suppose que l’hypo- 
these de M Ue Pirenne s’avere exacte et que, pour le lihyanite, 
celle de Caskel soit a abandonner ( 3 )) a la conclusion que toute 
l’Arabie etait couverte d’archetypes. Nous soupgonnons que 
cette conclusion a ete suggeree par la presence des differents 
alphabets thamoudeens dans toute l’Arabie septentrionale et 
centrale, et qui, une fois supposes independants 1’un de l’autre, 
ont du avoir un archetype sur place. C’est prendre pour preuve 
ce qui est a prouver. D’ailleurs, il en faudrait des archetypes : 
un pour le dedanite, le himyarite et le Safai'tique ; deux pour le 
lihyanite, puisque le lihyanite ancien differe autant et meme 
plus du lihyanite recent que l’alphabet primitif thamoudeen du 
premier courant; cinq pour les cinq alphabets thamoudeens 


(1) Ryckmans J., Aspects nouveaux , p. 15 et idem., L'origine etVordre des leltres 
de Valphabet ithiopien , p. 4. 

(2) Ryckmans J., Aspects nouveaux , p. 15. 

(3) Caskel, Libyan und Lihyanisch , p. 23. 
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du Nord, nombre qu’il faut peut-etre doubler ou tripler, puisque 
dans chacun de ces alphabets on trouve parfois une meme 
valeur rendue par plusieurs signes ; il en faudrait peut-etre 
autant pour les alphabets thamoud6ens du Sud, qui, eux aussi, 
d’apres l’auteur, sont localement fort diversifies. Cela suppose 
une fameuse proliferation de cette souche primitive sud-s£mi- 
tique et une etonnante activite scripturaire avant le vi e siecle ( 1 ), 
ignor6e de la tradition et dont rien n’est rest£, meme pas les 
rejetons independants dont proviennent les alphabets les plus 
recents, qui pourtant ont du encore exister, parfois dans un 
meme milieu, a cote des alphabets d£ja formas d’un autre 
rejeton de la souche primitive. 

II se peut bien que les auteurs des inscriptions de TArabie 
centrale et des frontiferes du Yemen soient ces 11 rb dont parlent 
les textes sab6ens. L’hypoth&se est emise par J. Ryckmans ( 2 ). 
Elle ouvre des perspectives int^ressantes. Si, en effet, Taffirma- 
tion du CIH ad 79, 9-10 et de Glaser ( 3 ), selon laquelle ces 
u rb seraient primitivement des habitants du Nord qui sont 
venus s’etablir dans le Sud, est a admettre, nous comprendrions 
pourquoi ils se sont servi de l’ecriture du Nord, et non de celle 
du Sud. Dans cette meme perspective on peut se demander si 
le mot ‘rb correspond bien au concept «bedouin » (en safaitique 
on se sert du mot bdtv , cf. Csaf. 3962) ou s’il n’est pas a mettre 
en rapport avec ce peuple de la cote midianite que Diodore de 
Sicile appelle « arabes thamndeni ». Le mot « arabe » n’ayant pas 
ici ce sens, puisque ces « arabes thamudeni» semblent bien avoir 
ete des sedentaires, ni le sens que nous lui connaissons main- 
tenant ( 4 ). 

Ces u rb semblent bien avoir ete une peuplade belliqueuse 
(cf. CIH. 350, 8-9 ; 79, 9-10), habitant «le haut pays et la plaine 


(1) Nous ne pensons pas que l’hypothese de M lle J. Pirenne, selon laquelle 
l’^criture monumentale n’aurait d6but6 qu’4 la fin du vi°-d6but v® s. avant notre 
&re, doit 6tre retenue. Cf. Pirenne J., Grice et Saba. Une nouvelle base pour la chrono¬ 
logic sud-arabe f Paris, 1955. Nous esp^rons revenir sur cette question. 

(2) Ryckmans J., Aspects nouveaux , p. 16. 

(3) Glaser, Skizze , p. 315. 

(4) Pour les auteurs classiques, le mot « arabe » signifie « habitant de la presqu’fle 
de l’Arabie », qu’il soit s^dentaire ou nomade. 
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c6ti6re » (RES. 4969,4 ; CIH. 549,2 ; 541,8 ; 596,2-3). Vindica¬ 
tion du lieu de leur habitat est done assez vague, mais, a en 
juger d’apr^s CIH. 343, 14, leur pays devait c6toyer la terre des 
Himyarites. Toutefois, nous savons aussi qu’a un certain 
moment, ils habitaient le territoire du royaume de Saba propre- 
ment dit, qu’ils sejournaient dans la capitale meme ou dans ses 
environs immSdiats (CIH. 353,10 : u rb mrb wd’bn ). Et ici se 
pr^sente une difficulty, car, si ces ’‘rb sont les auteurs des textes 
thamoudyens, il faudrait trouver des traces de leur activity 
graphique sur le territoire du royaume sabeen lui-meme. Or on 
constate que l’alphabet thamoudyen cesse d’etre employy dys 
qu’on a franchi les frontieres des anciens royaumes sud-arabes. 
Remarquons aussi que la derniere expedition a Marfb n’y signale 
pas de texte thamoudyen ( 1 ). L’hypothese ne doit pas etre 
abandonnye pour autant, ces u rb ayant pu adopter l’ecriture 
de leur nouveau milieu, comme nous 1’avons vu plus haut. 

Nous pensons done que l’unite de l’alphabet thamoudyen, et 
selon toute vraisemblance celle du peuple thamoudyen, est a 
maintenir, du moins dans le Nord. L’hypothese de J. Ryckmans 
ne me semble pas reposer sur une base solide et les arguments 
apportys a l’appui de cette hypothese ne sont pas probants. 

A. VAN DEN BRANDEN 
(Beyrouth) 


(1) Cf. Wendell Phillips, Qataban and Sheba. Exploring Ancient Kingdoms on 
Ihe Biblical Spice Routes of Arabia, Londres 1955. 
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En 1261, le Sultan d’Egypte al-Zahir Baybars, apprenant que 
Bagdad avait 6t6 enlev^e par les Mongols et que les survivants 
de la famille du malheureux khalife al Musta'sim fuyaient la 
M6sopotamie, envoya a la rencontre de l’oncle du malheureux 
souverain, fugitif, sans arm6e, sans amis, sans espoir, un 
contingent de cavalerie, le fit escorter jusqu’a la frontiere de 
l’figypte, et l’accueillit avec honneur ( 1 ). L’accueil du Caire fut 
grandiose : un peuple entier se porta au devant du prince exile. 
Le sultan lui assigna pour demeure un logis magnifique et 
s’attacha a combler son h6te de marques d’honneur et a l’assurer 
de tout ce qui pouvait lui assurer la veneration generate. Quand 
ce prince, l’emir Ahmad, donna une audience generate, le sultan 
s’assit familierement a son cfite, sans avoir aucune marque de sa 
dignite, ni tr6ne, ni estrade, ni coussin. On dressa un acte con- 
statant la dignite de l’emir Ahmad et on le proclama khalife. 
Le Qa«jil l-Qo<Jat commenga, puis le Sultan offrit son hommage 
au Prince des Croyants al Mustansir billah Abu 1-Qasim Ahmad, 
et lui promit d’etre fideie aux regies de la religion. Apres 
cette ceremonie, une veritable procession de joyeuse entree 
eut lieu. 

La suite, constitution d’une arame, depart du Khalife avec 
une escorte volontairement rendue insuflisante, et mort du 
Prince des Croyants, fut moins heureuse, sans doute. Mais il 
reste que le Sultan d’figypte allait a l’avenir devenir l’hbte 
de celui qui n’etait plus desormais que ce que l’on a nomme 
«la relique khalifale », faire de lui le temoin et le compagnon de 


(1) Maqrlzt, trad. Quatrem&re, Histoire des Sultans Mamelouks I, i, 146 sqq. 
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sa puissance, Tegide de sa legitimite. Pour qui se souvient de 
Tattitude historique de Baybars, de son comportement habituel, 
fait de durete, de calcul, d’intelligence et d’adresse, il n’est pas 
douteux que le rude Mamluk n’ait, ce faisant, cede a de subtils 
calculs bien plus qu’au sentiment humain. II ne manqua pas, 
a cette epoque, de princes emportes dans le torrent mongol 
comme fetus, et a regard de qui Baybars n’eut pas le moindre 
geste d’assistance. 

Quelle raison le poussa a porter aide, tout de suite, a ce 
« parent du Prophete » et du souverain dechu de l’lslam, et a 
restaurer, solennellement, avec un formalisme studieusement 
mis au point, sa dignite de Prince des Croyants, dans un monde 
qui n’avait plus rien d’arabe, et ou la seule puissance du glaive 
— qu’il detenait — signifiait encore quelque chose ? Quelle 
signification cette demarche prenait-elle aux yeux du Sultan 
d’Egypte, et pourquoi faisait-il de son royaume, non seulement 
l’asile, mais la demeure d’un prince auquel il avait, prealable- 
ment, rendu la puissance et l’honneur ? Et quand ce premier 
prince, qui l’avait quitte pour aller reoccuper sa capitale, eut 
peri, pourquoi Baybars reitera-t-il son geste et reconnut-il 
un second khalife, hote desormais de sa capitale ? 


Une remarque s’impose, d’abord. 

L ; evenement de 1261, pour attendu qu’il fut a Bagdad et dans 
tout le monde musulman, progressivement r^treci devant 
l’avance mongole, ne fut pas la tourmente achevant d’engloutir 
une institution parvenue a la forme ultime de sa decadence. 
C’est 1’effondrement brutal, sous les coups port6s de l’ext6rieur, 
d’un etat surpris dans une periode h6roi’que de redressement 
et de prestige renouvel6, a Tissue d’une vive renaissance, qui 
avait, deux generations plus tot, fait remonter au premier 
plan un pouvoir abaisse et humilie pendant un siecle et demi ( 1 ). 


(1) Les choses commencerent, en efTet, a se g&ter sous le khalifat d’al-R&di 
(Canard, Akhbdr ar-Radl billah wal-Muttaqt billah, 2 vol. 1946 et 1950, Margoliouth, 
The Eclipse of the Abbassid Khalifate , 6 vol.), pour se remettre peu 4 peu depuis le 
rdgne d’al-Mustandjid et se retablir sous celui d’al-Ndsir (1180). 
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C’est, en effet, avec le regne d’Abu l-‘Abbas Ahmad, qui prit le 
nom de regne d’al-Nasir li-Din Allah, que le Khalifat de Bagdad 
avait, tant dans le domaine de son pouvoir temporel que par 
son rayonnement a Text6rieur, repris une importance a quoi sa 
position, face aux Tatars d’abord, puis face aux Mongols, 
conferait une signification exceptionnelle. 

Sous le regne d’al Muti‘, Mas'udi, absent depuis longtemps 
de ITrak, et s6journant en iSgypte et en Syrie, souligne Tabaisse- 
ment des Khalifes depuis al-Muttaqi, et leur impuissance. 
La lecture de Mawardi et de ses continuateurs, les braves et 
energiques notices dTbn al-Tiqtaqa, confirment la perte de 
puissance complete de ces souverains. Pourtant, dans un acte 
d’al-Ta’i* bi-Amri’llah (*) etablissant la paix entre Sharaf 
al-Dawlat wa-Zayn al-Millat Abfi 1-Fawaris et Samsam al-Dawlat 
wa-Shams al-Millat Abu Khalidjar, on trouve cette note, 
temoin de la permanence d’une forme de prestige bien parti- 
culiere du prestige du Prince des Croyants : «Le Khalife a daigne 
mettre en 6pigraphe une marque de sa sainte main (al-yad 
al-karimat) et a la fin, le sceau sacre (al-khdtam al-sharifal) du 
Prophete » et le texte se cl6t sur cette formule : « ficrit par 
‘All b. 'Abd al-^ziz, en sa sacr6e presence (al-hadral al-sharifal) 
et avec sa haute permission». Ce texte (376 Hg-986-87) avec sa 
formule «en sa sacree presence », evoque la formule contem- 
poraine ( 2 ) employee par le Fatimite al-Hakim bi Amri ’llah, 
alors au sommet de la puissance, al-hadral al-mutahharat , 


Un episode particulterement significatif fut celui ou le Buwenle Mu'izz al-Dawlat 
envoya son hStdjib revStir al-T^’F d’une robe d’honneur et prononcer de sa part la 
Bai'at en faveur de ce prince ! 

Le sentiment de cet abaissement etait parvenu tres tot a la connaissance des 
Byzantins, On lit, en efTet, dans le De Adminisirando Jmperio , P, G., CXI 11, 226- 
228 : «Tout rScemment, en revanche, commo le Prince des croyants avait perdu 
tout pouvoir k Bagdad, l’emir de Perse et du Khorasan s’est declare independant 
et s’est donne le titre de Prince des Croyants (ameronmntn) en affirmant qu’il 
etait de la descendance d’Ali». Un peu plus haut, le traite decrit l’etat du triple 
khalifat (Omeyyade d’Espagne, 'Abbaside et F&timite) qui a succed6 au khalifat 
unique et tout-puissant des temps anciens. 

(1) Margoliouth, Eclipse, III, 123-124 et VI, 128-129. 

(2) Van Berchem, MaUriaux pour un Corpus des Inscriptions Arabes , M.I.F.A.O. 
43, p. 53-69. 
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pour designer le souverain descendant de Fatimat et de ‘All, 
dont les anc£tres purifies transmettaient, par la, une excellence 
exceptionnelle aux princes de leur lign4e. 

La presence de ces titres, soulignant a plusieurs reprises le 
caractere de saintete du Prince des Croyants, dans le cas ou 
le souverain, precisement, n’est, d’une part, qu’un etre mineur, 
sans prestige personnel, d’autre part, qu’un prince sans pouvoir 
temporel, pose une question que Mas'udi avait esquiv£e en nous 
parlant hativement... « du vain titre que les Sultans, maitres 
des provinces lui donnent encore dans leur correspondance, 
comme ils conservent le nom du Khalife dans la Khu^ba du 
vendredi» ( 1 ). C’est celle du caractere auguste, sacre, auquel 
fait allusion le texte que Ton a lu plus haut, et que conservait 
encore, a cette 6poque d’abaissement, le d6tenteur du titre de 
khalife. 

Et, pour essayer d’y voir clair, comme aussi pour comprendre 
ce qui, au milieu du xn e s., permit la rapide renaissance de 
Tinstitution, achevee sous al-Nasir, il importe d’examiner 
suivant quel processus ce caractere sacre, survivant a toutes 
les decheances, s’etait, a la longue, 6tabli autour de la figure 
de celui qui avait d’abord 6t6 seulement le successeur elu du 
chef de la communaute musulmane. 

II ne semble pas qu’il soit utile de refaire, ici, la theorie 
classique du Khalifat, celle que, dans les temps d’abaissement 
de la fonction, ont faite et refaite juristes et penseurs de Y Islam 
orthodoxe jusqu’a Ibn Khaldhn y compris. 

On se contentera de souligner quelques faits, qui, malgre la 
doctrine traditionnelle, trouv^rent place, au cours des temps, 
dans le khalifat orthodoxe, a foccasion de tel ou tel evenement, 
et qui occasionnellement, 6clairent singulierement Timmuable 
theorie du khalifat, id6alement polarisee sur les figures de 
'Omar et de ‘Uthman, et bien plus occup£e de la definition du 

(1) Al-y&’i* semble n’avoir eu pour soi que sa vigueur physique, qu’il employait 
k des tours de saltimbanque (Ibn al-Tiqtaq&, Fakhrl , 6d. du Gaire, p. 212). Son r61e 
fut constamment miserable, depuis son Election jusqu’6 sa deposition en favour de 
son cousin al-Q&dir. Le passage de Mas'Odi se trouve dans le Livre de VAvertissemenl 
el de la Revision, trad. Carra de Vaux, p. 507. 
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pouvoir de fait que du sens de la communaute, spirituelle avant 
tout, que representa, un moment donn6, le monde islamique. 


Parmi les topiques que les historiens sunnites aiment a 
developper, on trouve celui qui represente les khalifes omeyyades 
attaches a la simplicity patriarcale des Arabes, a leur abord ais6, 
a leur franc parler. Et Ton donne pour preuve ( 1 ), notamment, 
le fait qu’ils ne trouverent pas necessaire, comme le firent plus 
tard les ‘Abbasides, de se choisir un nom de regne, dans un but 
de faste et de hauteur. Encore que, plus tard, a l’ypoque ou 
fleurit la tendance dite ‘Uthmanide, il se trouvat des gens pour 
pretendre, malgre l’6vidence historique, qu’ils avaient, eux aussi, 
connu cette forme de respectability ( 2 ), il semble bien, au 
contraire, qu’ils aient sacrifie trys t6t au faste souverain, tradi- 
tionnel sur les terres qu’ils avaient conquises. Et ce fut, pro- 
bablement a l’instar des basileis byzantins, dont la figure idyale 
correspond ytonnamment avec la figure idyale du bon khalife, 
que Mu'awiva subordonna l’accys aupres de lui a une cyrymonie 
rigoureuse, qu’il imposait meme aux membres de sa famille. 

Et rien, sans doute, ne fut changy, sinon peut-etre l’ampleur 
de la cyremonie, lorsque, apres la chute des Omeyyades, l’on 
vit Saffah d’abord, puis Musa al-H&dl ( 3 ), se dyrober aux yeux 
du peuple derriere le rideau que les basileis eux-memes avaient 
autrefois emprunty aux plus sacrys des monarques, les rois de 
Perse ( 4 * * * * ). 


(1) Ibn Khaldun, dans Notices el Exlraits, XIX, 464 sq. 

(2) Mas'fidl, Livre de V Averlissemenl, 431 sq. 

(3) Pseudo-Dj&hi?, Kitdb al-Tddj> ed. Ahmad Zakt, Le Caire, 1914, p. 162. 

(4) BrGhier, Institutions de VEmpire Byzantin , Paris, 1949, p. 83. Deux docu¬ 

ments semblent h rapprocher ici: d’une part, le passage de Br6hier, dans Touvrage 
cite, ou il d^flnit, p. 56, les caract^res de l’Empereur, ce lieutenant de Dieu, 6Iu 

de Dieu, menant 1’Empire qui, & la fin des temps, deviendra 1*Empire celeste et 

6ternel, cet empire qui se confond avec la terre habitable, etc. De l’autre, les 
caract^res de la royaute iranienne , tels que les a excellemment d6 finis 

M. G. Widengren, The Sacral Kingship in Iran (Atti del VIII 9 Congresso Interna - 
zionale di Storia delle Religioni, p. 121 sqq.}. On sentira, h lire ces deux textes, les 
directions d’ou le Khalifat avait successivement emprunty ses caract&res essentiels. 

Sur le fait du rideau, Kitdb al-Tadj , p. 121. 


3 
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Et ce fut le meme SaffSh, qui, lors de la mort de Marwan II, 
montra, par son attitude, le caractere v6ritablement sacr6 qu’il 
trouvait a la fonction et au titre de khalife ( l ). Quand Nfifi 1 b. 
‘Abd al-Malik, en effet, cousin de ‘Amir b. Isma‘11, eut tu£ 
Marw&n, et eut remis a ‘Amir la tete du prince d6chu, ‘Amir 
se rendit dans liglise oil Marwan avait pris ses quartiers, s’assit 
sur son siege, et mangea le repas qui avait ete prepare pour sa 
victime. 

Abu l-‘Abbas, ayant appris cela, le gourmanda en ces termes : 
«N’aurais-tu pas dfi, par religion (ft adab illdh) t’abstenir de 
manger le repas de Marw&n, de t’asseoir sur son matelas (‘ala 
farshihi), dans sa litiere (mihadihi) ni te permettre de t’appuyer 
sur son coussin (wisadihi)? Sache bien, de par Dieu, que si le 
Prince des Croyants ne mettait pas plutdt ta conduite sur le 
compte de ton absence de respect a l’6gard de celui-la (Marwan) 
— ‘ala ghagri ‘tiq&din minka li-dhalik —plut6t que sur celui de 
ton avidity, il t’aurait frapp6, dans sa colere, et du chatiment 
le plus Snergique qui soit, toi, pour te faire t’abstenir, les autres, 
a titre divertissement. Mais void ce que ticrit le Prince des 
Croyants : Cherche a te rapprocher de Dieu tr&s-Haut par ta 
charite (sadaqat), par quoi tu apaiseras sa colere, par une priere 
ou tu purifieras ton abaissement, puis, jeune trois jours et 
ordonne a tes compagnons un jeune semblable». 

Le sens de ce texte est clair : ‘Amir, en mangeant la nourriture 
pr6par6e pour le khalife, en s’asseyant sur son matelas, dans sa 
litiere, en s’appuyant sur son coussin, a commis un acte sacrilege, 
propre a 6mouvoir la colere de Dieu, dont il lui faut se racheter 
par les actes habituels de la purification : la charity, la pri&re, 
le jeAne. Sa seule excuse fut le (juste) manque de respect envers 
Marwan, membre impur et impie d’une famille de meurtriers 
des parents du Prophfete, usurpateur des droits de la famille 
sacr6e au nom de laquelle les ‘Abb&sides avaient fait mener une 
campagne dont les remous allaient se faire sentir longtemps 
encore apr&s facets au trdne d’al-Saffah. 

La lettre, au reste, est tr£s precise. L’acte de ‘Amir est sacri¬ 
lege parce qu’il rev£t l’aspect d’un usage abusif. Il n’est pas puni 


(1) Mas'fidl, Prairies d’Or, Barbier de Meynard, VI, p. 99-101. 
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du dernier chatiment, parce que son auteur a agi par derision 
envers le khalife d6funt et non parce qu’il a manifesto l’intention 
d’abuser de ce qui revenait a un khalife, et qui ne pouvait 
echoir au commun des mortels. 

Cette lettre, que son caractere episodique peut nous garantir 
comme un t£moignage authentique, et non un document 
edifiant comme tant d’anecdotes introduites apres coup dans 
les traditions historiques de l’lslam, nous est un temoignage, 
au moment meme, oh un khalife venait d’etre mis a mort, 
du caractere sacro-saint que r£clamait, pour sa fonction et pour 
son rang, celui-la meme au profit duquel il venait d’etre mis 
a mort ( 1 ). 

La propagande ‘abbaside, au reste, en ouvrant toute grande 
la voie a une notion de 16gitimit6 basee sur un element stranger 
a la notion de m£rite personnel, stranger a la notion de recon¬ 
naissance pure et simple par la communaute musulmane, 
pr£parait d’autres raisons de situer l’exercice du khalifat dans 
des domaines de plus en plus 6tendus du monde du sacr£. 

Le droit des ‘Abbasides a occuper le Khalifat se fondait, en 
raison de leur parents avec le Prophete, sur la notion d’h^ritage 
(Cor. viii 76). II n’est done pas 6tonnant que, t6t apres la mort 
de Marwan, un de ses eunuques ait « revele » l’emplacement oh 
reposait ce qui allait devenir reliques, et objet, non d’un culte, 
mais d’une v6n6ration particuliere ( 2 ) et qui fut, provisoirement, 
1’heritage symbolique du Prophete (mirath Rasuli’llah) : le 
manteau (burdat), la baguette (qadhtb) et le baton (mikhsarat) 
du fondateur de l’lslam, de 1’ancStre, progressivement plus 
divin, de la dynastie au pouvoir. 

II serait bon, ici, de se souvenir de quelques-unes des idees que 
la predication d’Abh Muslim avait ranim£es et mises en faveur, 
a l’origine du mouvement ‘abbaside. Ces id£es, en effet, mime si, 
dans leur lettre, elles ne connurent pas le triomphe, durent 


(1) On rapprochera l’interpretation donnee par al-Safteh de cet acte sacrilege, 
du cMtiment inflig6 par Alexandre aux meurtriers de Darius. 

(2) Tor Andrae, Die Figur Muhammads im Lehren und Glauben seiner Gemeinde. 
Comparer aussi & la representation populaire et k l’image qui s’en reflate dans la 
pol6mique chr6tienne contre 1’Islftm; cf. Byzantion , t. XXV, 2, p. 363 (La lettre 
Polimique d'Arithas a VFmir de Damas). 
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contribuer, par la faveur oh elles se trouverent un moment, 
a completer Fatmosph^re qui entoura l’image des souverains 
dont Faeces au pouvoir les avait suscit^es. 

Ce n’est pas sur une adhesion partisane seulement que Fillustre 
« sahib dawlali bani l J Abbas » fonde et justifie sa propagande. 

S’il est vrai que e’est au profit d’un membre de la famille du 
Proph^te et en son nom, qu’il agit, e’est dans le prolongement 
au sein de ce monde, de la hierarchie des Emanations qu’il 
exalte la dignity de son mandant. Pour lui, comme pour tous 
les Rawendites qui le suivent, et dont l’adh6sion represente 
l’616ment nouveau et r6volutionnaire du mouvement, comme 
aussi sa justification sur le plan transcendental, l’imam n’est 
pas seulement une personne revetue d’une 6minente dignite 
due au fait d’appartenir, en ce monde, a la famille du Prophete. 
L’imam d’Abft Muslim, en effet, est imbu de l’esprit saint, 
de l’esprit divin. Et, provisoirement, en ce milieu du vm e siecle 
on se contentera tout simplement d’affirmer que cet esprit est 
celui par lequel Dieu marqua sa predilection pour Adam, et qui, 
de prophete en prophete, parvint jusqu’a Mahomet et aux siens, 
gens de bien insignes ( x ). Mais, deja, les partisans des Alides, 
ces perpetuels rejetes, vou6s a d’6ternelles revendications, 
edifient une doctrine qui, en marge de la philosophic de l’6mana~ 
tion et de 1’illumination, ce ferment de l’ismaeiisme ( 1 2 ), permettra 
de trouver, pour eux aussi, une justification mythique et 
transcendentale. 

Tout d’abord, la tendance des Hululiya, generalisee et etendue, 
int6gra ‘All, Fatimat et les enfants de ‘All — et de Fatimat — 
dans la participation a l’infusion de l’Esprit. Certains, fort tot 
— puisque Bukhari s’en fait l’6cho, — d^couvrirent meme un 
mythe expliquant d’une fagon physique, tangible, eminemment 
propre a etre comprise par un public populaire, les causes de 
cette grace exceptionnelle, en attribuant a Fatimat d’avoir 6te 


(1) Abd al-Q&dir al-Bagdadi, Kiiab al-Farq bayna l-Firaq , ed. Muh. Badr, 
p. 81, 241*242, 243, 255. 

(2) V. Corbin, Introduction a Nasir-e Khosraw , Le livre riunissant les deux 
sagesses t Paris, 1953, particuli^rement, p. 74 sqq., et naturellement, l’irremplagable 
Dieterici, Die Philosophic der Araber im X. Jhdt. 
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engendr6e la nuit meme du Mi‘radj, par un pere qui, ayant 
consomme un fruit du Paradis, retrouvait avec joie, dans la 
bouche de sa fille, ce parfum ineffable ( 1 ). 

La presence de Tesprit divin, cette Emanation creatrice, du 
Dieu un, dans les imam et chez leurs descendants, impliquait 
une consequence dont la signification allait se retrouver entire 
dans la predication des Fatimites, et qui est la pretention a 
participer, a Tun ou l’autre titre, mais toujours dans la voie de 
la procession de resprit divin, des secrets et des desseins du 
Tres-Haut. Et si Mahomet, imbu de resprit, avait, par le 
truchement de Gabriel, TEsprit veridique, regu la connaissance 
du Coran, cette emanation terrestre et immediatement percep¬ 
tible, de la Table bien gardee, c’est le plan mSme de Tunivers, 
de son deroulement et de la succession des evenements jusqu’au 
Jour Dernier, qui sera reveie aux ‘Alides, ces privileges. Le 
livre mysterieux dont, suivant une tradition, ‘All, suivant une 
autre, Dja‘far al-Sadiq ( 2 ) se seraient vu gratifier, c’est le fameux 
Djafr, dont, malgre les evidences de l’etymologie, on pretend 
qu’il tire son nom de Dja‘far. La repartition des textes du Djafr 
qui nous sont parvenus temoigne de la diffusion qu’ils connurent, 
comme leur chronologie atteste, d’autre part, le caractere 
durable que connut la reputation de ce livre mysterieux. 

La technique batinienne bien connue, souvent denoncee, de 
la propagande fatimite, recourait aux interpretations de type 
cabbalistique. Le Djafr, livre aliegorique, combine les inter¬ 
pretations a clef avec l’usage de l’isopsephie. II connut, au reste, 
de frequents commentaires, surtout aux basses epoques. 

Ibn Khaldun, a une epoque tardive, temoigne du rdle que le 
Djafr joua, comme appat peut-etre, mais surement comme 
instrument propre a emporter les convictions, dans la diffusion 
fatimite. 

Dans un monde ou l’attente du Jugement Dernier avait fait 
fleurir les eschatologies mahdistes, il devait etre aise avec, en 
mains, les textes du Djafr, de persuader les auditeurs de la venue 

(1) Bukh&rl, Sahth, V, 207, 210, 255, ed. Muniriyya, Le Gaire, s. d. 

(2) Cf. Duncan B. Macdonald, s. v. Djafr , E./., t. I, 1022-1023. 
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prochaine, ou du retour de Timam fils de Fatimat, precurseur 
ou acteur du rdle de Mahdl, prevu dans ce livre divin. 

A un niveau superieur, les princes de la famille des Fatimites 
trouvaient une autre justification a leurs pretentions dans la 
dialectique th6orique relative a la revelation successive de la 
v£rit6 la plus haute, aux degr£s successifs de r&manation ( l ). 

Paralieiement a la doctrine de l’incarnation successive de 
resprit divin dans chacun des membres de la suite des Prophetes, 
les Isma61iens avaient introduit le mythe d’une revelation 
eschatologique faite a Adam, et de sa transmission successive, 
par Seth, aux generations successives, jusqu’au Deluge, apres 
quoi, le livre de Seth, ou le Testament d’Adam, retrouve, 
servirait a l’edification des generations. Mais ceci se situait 
au niveau de la litterature populaire ( 2 ), stade inferieur du 
savoir des da‘! ismaeiiens. Mais, pour ceux-ci, une fois admis 
le caractere spirituel exceptionnel du Prophete et de sa lignee, 
et leur aptitude a interpreter, au plus haut niveau, les livres de 
la revelation, Coran ou Djafr, et d’en decouvrir le sens le plus 
secret ( 3 ), celui qui contenait le plan et le destin du monde, 
il y avait, alors, une raison decisive de voir exercer le pouvoir 
souverain par les princes de cette lignee, en l’espece par les 
Fatimites. 

Savants et inspires, disposant d’une aptitude inn6e et parti- 
culiere, qui faisait d’eux, non les confidents immediats du 
Tres-Haut, mais les exegetes inspires des Livres, dans la Confi¬ 
dence du Tres Haut, ils etaient seuls capables de comprendre 
les destins futurs du monde oh ils exergaient leur pouvoir. Et 
la volonte divine ne devait pas etre etrangere a leur presence 
sur le trdne. 

Dans la hierarchie, en effet, des hypostases, «la Religion 
eternelle (Din), expression de YAmr originel et originateur, est 


(1) Ibn Khaldun, Muqaddimat , ed. Caire, p. 287 sqq. ; Goldziher, Introduction 
au Kitdb Fadd'ih al-Bdfiniyya , p. 40 sqq. ; Corbin, op. cit., p. 9-11. 

(2) Abd al-Qftdir al-Bagd&df, op. cit., p. 243. Cf. Renan, La Letire d'Adam a son 
fils Seth (ms. arabe paris. 281) dans Journal Asiaiique, 1893. Cf. aussi le Ms. ar. par. 
2602, & l’aide duquel il est possible de deceler & quel point les deux mentality, 
l’orthodoxe et I’isma&ienne, s’6taient m$16es en Egypte k l’6poque des Mamlftk. 
Cf. Corbin, op. cit., pp. 59-61. 

(3) Corbin, op. cit., pp. 65 sqq. 
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la source de deux derivations : 1’intelligence et le prophete... 
Le rang de Prophete, qui est un derive, ou une espece, par 
rapport au Din, est source, par rapport a son Wast, le legataire 
spirituel, detenteur du sens esoterique de sa religion. Le Wa§i, 
qui est un derive par rapport au Prophete, est une source par 
rapport a l’lmam... ( 1 ) ». 

II ne semble pas, desormais, exagere, de dire que cette 
preoccupation d’une place que l’lmam serait appeie a occuper 
dans la hierarchie des Intelligences, fut une des raisons qui 
porterent les Fatimites a innover dans la formulation des noms 
de regne, qu’a 1’instar des ‘Abbasides, ils adopterent dans 
l’exercice de leur pouvoir. Alors, en effet, que les ‘Abbasides de 
1’epoque classique prenaient un nom de r6gne — soit au moment 
oh ils etaient d6sign6s comme heritiers presomptifs ( 2 ), soit au 
moment ou ils etaient hisses sur le tr6ne — nom qui constituait, 
en permanence, l’affirmation d’une attitude precise, faite toute 
de recours a Dieu, nom dans lequel le complement circonstan- 
ciel : billah ou ‘ala ’llah, apres un participe passif, ou un adjectif 
de sens passif ou reflechi, definissait le caractere ( 3 ) ; les Fatimites 
adoptent des noms de regne qui forment une veritable titulature 
d’action par rapport a Dieu. 

C’est que, si les ‘Abbasides, souverains issus d’une lignee 
illustre, regulateurs d’un empire et de sa foi, garants de la 
continuity et de l’unite de la communaute musulmane, doivent, 
a leurs origines, autant qu’a leurs fonctions, le respect, source du 
ceremonial qui les entoure, mais qui demeure fonction de la 
realite de leur pouvoir, les Fatimites ne se contentent pas d’une 
fonction venerable, exercee suivant une tradition imperieuse, 
et faite, graduellement, de plus de soumission, d’espoir et de 
confiance en Dieu ( 4 ). Les Fatimites, dans le choix de leurs noms 
de regne, protestent de leur participation active a l’effet des 
d£crets divins, ou soulignent l’intervention directe de ceux-ci 


(1) Id., pp. 75-76. 

(2) Mas'ildi, Prairies d’Or, VII, p. 306. 

(3) Al-Mansftr billfth, al-Mu'tasim bill&h sont les exemples types de ce syst^me 
de formation. 

(4) Al-Mutawakkil f al& llfth, al-Muntasir bill&h, al-R&dt, al-Muti f , al-Ta’i' 
t6moignent de cette tendance. 
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aux sources de leur pouvoir, comme aux origines du caractere 
qu’ils revendiquent pour celui-ci. Le fait apparait des les 
premiers temps de leur dynastie. Dans la fievre et Tardeur de 
l’ceuvre riche encore de toutes ses promesses, ‘Ubaydallah se 
fait appeler «le Mahdi», avec tout ce que, au x e siecle, cette 
appellation pouvait revetir de sens eschatologique, comme 
promesse d’accomplissement de la Foi et de realisation des 
d6crets divins sur la fin des temps. Mais son successeur, avec 
une double intention, se fait appeler al-Qa’im bi-AmrUUah , a la 
fois pour souligner la continuite de F oeuvre de son pere, dont il 
assurait la succession, et le d6cret divin qui Tappelait a cette 
succession. L’intention marquee par le nom de regne est d’ailleurs 
constante : al-Qa’im mourut, on le sait, tandis que les Zenata 
d’Abu Tahir le kharidjite assiegeaient Sousse, defendue par le 
Khalife en personne. Son fils lui succ6da, et, beaucoup plus 
prudemment, plus modestement que ses pred^cesseurs, il se 
contenta, dans son nom de regne, d’appeler sur soi l’assistance 
divine, en se faisant nommer seulement al-Mansur billah , et 
meme, al-Mansur bi-Nasri J llah comme pour mieux souligner 
tout ce qu’il attendait de la protection divine, et sans doute 
aussi, parce que cette formule presentait un caractere plus 
marqu6 de paralkdisme avec la titulature d’al-Oa’im bi Amri’llah. 
Les successeurs d’al-Mansur ne manquerent pas a la tradition 
qu’avait instaur6e celui-ci, et leurs noms de regne marquerent, 
soit par le dSterminatif bi-Amri’lldh , soit par Temploi d’un 
complement li-Dini’llah , le r61e actif et d’initiative que ces 
princes pr^tendaient jouer, conformement a la nature qui etait 
la leur, dans Taccomplissement de leur role divin au sein de leur 
tache terrestre. 

Ces pretentions a un role transcendant etaient soutenues et 
r6pandues par Tintense propagande batinienne qui sous-tend 
tout le x e et le xi e siedes, et dont l’importance apparait a 
travers la refutation methodique qu’en fit al-Ghazzali dans son 
Kitab Fada’ih al-Batiniyya , ou il s’efforga de refuter toutes les 
pretentions a la grandeur, des partisans des Fatimites, depuis 
la doctrine de Timamat d’inspiration divine, jusqu’a celle du 
comportement terrestre en face du savoir temporel et spirituel. 
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Le livre d’al-Ghazzal! arrivait au moment meme ou la deca¬ 
dence des Fatimites se pronongait. Mais, deja, leur propagande 
avait essaim6 et r6pandu des noyaux d’action en tous lieux, 
depuis le Liban jusqu’au Khurasan. Et ces inlassables conver¬ 
sations, ces polemiques, ces appels a la curiosity avaient depuis 
longtemps marque, en tous lieux, les habitudes de langage, les 
modes de pensee. Car la propagande ismaelienne avait su se 
meler a Tengouement pour la pensee grecque, pour la culture 
philosophique et scientifique, comme aussi pour la mystique 
et l’agitation sociale. Elle avait, sur Timmobilisme exigeant 
de la Sunna, Tavantage de la curiosity intellectuelle, et l’espoir, 
encore vivant, dans un avenir fait de perfectionnement succes- 
sif ( 1 ). Et c’est sans doute a cette influence, comme aussi a un 
obscur desir de r6pondre au rival Fatimite dans le style oh il 
s’affirmait, qu’il faut trouver la raison qui poussa ceux qui 
eleverent au Khalifat le malheureux al-TaT, leur otage et 
Texcuse vivante a leur usurpation, a Tappeler al-Ta’i 1 bi 
AmrVllah , en employant le mot dans le sens sunnite, soulignant 
encore, ainsi, la resignation des Khalifes de Bagdad aux d£crets 
divins, tandis qu’en 1030, au moment ou la r£volte d’Aslan 
al-Basasiri avait ouvert aux tendances fatimites jusqu’aux 
lointaines regions du Khurasan, on voyait un khalife de Bagdad 
adopter resolument le titre (Tal-Qaim bi AmrVllah ( 2 ). Le 
melange des influences, la confusion des idees, la reaction 
sunnite des Ayyubites, allaient, ulterieurement, tendre a etablir 
un etat d’equilibre dans Tacception des concepts et des termes 
qui les designaient. Mais il demeurait, dans le fond des esprits, 
une orientation qui trouvait dans la Batiniyya son origine, et 
dont temoigne la vision des choses religieuses chez un 
Shahrastanl, en ce meme xn e siecle. 

(1) La doctrine de rim&mat, en efTet, postulait la constitution toujours possible 
d’une nouvelle hierarchie religieuse, ou Pim^m infaillible occupait la premiere place 
et dans laquelle, par voie de corollaire, l’instabilite doctrinale se postulait d’elle- 
m8me, mettant constamment en p6ril tout l’6diflce d’une science religieuse tradi- 
tionnelle, qui supportait aussi l’ediflce du droit, au profit d’une science & cr6er. 

(2) C’est en 1059 exactement, que, sous Toghrulbeg, al Ba§^siri, ancien comman¬ 
dant des troupes Buweides, met Bagdad aux mains des Fatimites. Et l’on y fit 
la khutba au nom d’al-Mustansir. Mais, en 1060, le khalife al-Q&’im etait de retour 
dans sa capitale. Ce fut lui qui reconnut Alp Arslan pour successeur de Toghrulbeg. 
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A la fin meme du siade, au moment oil la liquidation de la 
dynastie des FStimites et l’atablissement de Saladin dabarrassait 
le Khalifat de Bagdad d’un long souci, l’attitude d’al-N&sir 
li-D!n AllSh tamoigne eloquemment de la synthase des deux 
tendances. Le nom de r£gne de ce souverain est caractaristique. 
Comme les Fatimites, il pretend a une action en faveur de la 
religion, cette oeuvre en mouvement. Ses inclinations person¬ 
nels, d’ailleurs, on le sait, tendaient vers la Shfa imamienne, 
et il passe pour avoir d£sir£ rassembler en sa personne les 
tendances ‘Alides et ‘Abbasides. Ce fut sans doute dans ces 
dispositions d’esprit qu’il arriva a r6aliser une entente avec la 
tendance ismaaiienne extr6miste des Assassins : en 1211-1212, 
en effet, le Grand-Maltre de cet ordre renonga a ses pretentions 
a l’imamat et preta serment de fideiite au Khalifat ‘Abbaside (*). 

De plus, al-Nasir s’ingiuia a centraliser entre ses mains 
l’ordre de chevalerie de la Futuwwa, ou il atait entre en 1183, 
sous l’egide du Shaikh ‘Abd al-Djabbar b-Salih. Il en aiimina 
tout ce qui n’atait pas sous son autorite, et atablit la d6pendance 
des chefs musulmans et des princes des 1210, et, enfm, introduisit 
dans la society une tres rigoureuse raglementation ( 1 2 ). Ses 
biographes insistent aussi sur son attachement aux sciences 
religieuses. 

On sait sous quelle forme Saladin regut de lui l’investiture 
apr£s sa double usurpation. Ce qui est digne d’intaret, est que, 
dans le demi-siade qui pr£c£da son regne le titre d ’Amir al- 
Mu’mintn atait devenu un titre banal, que chacun prenait a 
son gre. On le trouve dans la titulature du Bhride Muin al-Din, 
comme dans celle du Zenguide NOr al-Dln ( 3 ). Mais, a partir 
du regne d’al-Nasir li-Dlni’llah, le titre fait retour a son legitime 
et unique datenteur, le khalife, et tous les Sultans, sans exception, 
se contentent, apras les noms ronflants de Nasir al-Dunya 

(1) Taeschner, dans E. I., Ill, 921. s. v. al-N&$ir. 

(2) Rappelons que le Khalife du Caire, al-IJ&kim bi-Amri llfth, regut Baybars 
dans la Futuwwa, et le rev£tit en grande c6r6monie des culottes symboliques 
(Maqrlzt, trad. Quatrem&re, I, i, p. 173). 

(3) Pour Mu'tn al-D!n, & Bosra Eski Sh&m, une tour de la citadelle de cette 
ville. Pour Nftr ad-Dln, les inscriptions 4 son nom sur le mur ext^rieur de la citadelle 
d’Alep. 



LE KHALIFE, PRESENCE SACREE 


43 


wa-l-Dtn, Ruknu l-Islam wa-l-Muslimin, Djaldl al-Dawlat, 
Iftikhdr al-Muluk, Muqaddim al-Djuy&sh , apr^s Enumeration 
complaisante de toutes leurs possessions, des titres honorables 
de Murta4t Amtri l-Mu’mintn (*), Zahir Amiri l-Mu'minin ( 1 2 ), 
Burhdn Amiri l-Mu'minin ( 3 ), Khalil Amiri l-Mu’mintn, titre 
d’ailleurs ancien ( 4 5 ) qui semble bien avoir etc renouvele, dans 
l’autorit6 morale que sut revetir Nasir li-Dlni’llah. Car il est 
remarquable que ce souverain d’un mince domaine temporel, 
aux frontiferes toujours agiWes par le flux et le reflux des 
invasions tartares, et qui, pour continuer sa guerre, aux avant- 
postes des 6tats arabo-turks, avait besoin de la cotisation 
beaucoup plus que du tribut des princes musulmans, que ce 
prince ait joui d’un prestige moral qui faisait de lui l’arbitre 
des situations (*). 

Les monnaies de Saladin attestent le souci que le Khalife 
apporta a voir son autorite spirituelle s’affirmer au-dessus de 
l’autoritG temporelle du maltre de l’Egypte et de la Syrie, des 
Villes Saintes, de la Province Orientale, du Diyar Bekr, du 
Y6men, etc. Et l’on notera avec int6rSt, enfin, qu’al-Mustansir, 
son fils et successeur, souverain plein de prestige et grand 
bStisseur, ajouta a son titre supreme, celui de Mu'allim al-Islam 
bi-Himmatihi l-‘aliyyati, titre qui semble t'idiappe tout droit 
de la doctrine m6me des Isma61iens. 


Ces quelques observations, qu’une etude plus attentive de la 
titulature khalifale et sultanienne, une connaissance plus 
approfondie de l’histoire de la rivalite entre les ‘Abbasides et les 


(1) Van Berchem, Amida , Inscription d’Abu’l Qftsim b. al-Hasan b. Nisvftn, 
connu sous le nom de Kamdl ud-D!n. Inscription de 560 H. dans la Grande-MosquSe 
d’Amid. 

(2) Van Berchem, M. I. F. A. O., 29, p. 67. 

(3) Id., p. 66 insc. 6-7. 

(4) Le titre se retrouve, en effet, dans l’inscription de fondation de la mosquge 
d’Ibn Jbltin : «Le prince Abti l-'Abbfts Ahmad Ibn Tftltin, lieutenant et ami du 
prince des fiddles ». 

(5) Cette autorit6 s’afllrma, en particulier, dans la rivalit6 qui opposa Saladin 
aux Zenguides d’Alep (Grousset, Hist, des Croisades f II 7, 14). 
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Fatimites, permettrait de conduire jusqu’aux dernieres conclu¬ 
sions, nous donneront au moins la clef du comportement 
d’al-Zahir Baybars, et nous expliqueront ce que devait repr6- 
senter, a ses yeux, la possession de la « relique khalifale ». 

Pour l’usurpateur qu’il 6tait, et dont la situation se d^finissait 
tres exactement, a un detail pr&s, dans les memes termes que 
celle de Saladin par rapport a al-Nasir li-Dtni’llah, le service 
qu’il avait rendu successivement aux deux descendants du 
Prophete qu’il avait reconnus pour Khalifes, lui valait en retour, 
et d’abord, la 16gitimite reconnue de son pouvoir. D’autre part, 
l’association de son nom a celui du khalife dans le prfine, sur les 
monnaies, le titre de Qasim Amiri l-Mu'minin qu’il prend, dans 
les inscriptions de ses monnaies et sur les monuments ( x ), donne 
tout son sens au rescrit que lui avait accorde le khalife 
al-Mustansir, lui reconnaissant le pouvoir, non seulement sur 
les contrees actuellement soumises a l’lslam, mais aussi sur 
toutes celles qu’il soumettrait a l’avenir. Or, cette demarche, 
bien plus que l’invitation qui fut faite a tous les princes et a 
tous les gouverneurs, de preter serment au khalife al-Mustansir, 
de faire prier, d’abord pour lui, puis pour le Sultan, d’associer 
leurs noms sur les monnaies, revenait a constituer un veritable 
systeme du pouvoir ou le khalife 6tait d^tenteur, non pas 
d’une sorte de puissance spirituelle tendant seulement a lui 
faire donner l’investiture aux personnes chargees des soins 
religieux ( 1 2 ), mais bien d’une puissance universelle, pareille 
a celle du Dieu qui langait autrefois les armies de 1’Islam sur 
les terres du Dar al-Harb, et en conferait le pouvoir aux khalifes 
du Prophete de Dieu. Le Khalife sauve se voyait acc^der ainsi 
a un rang que jamais ses pred^cesseurs n’avaient connu, ni 
al-Mu‘tamid, qui attribuait a Ahmad Ibn Tulhn, en faisant 
avec lui sa paix, le titre de Khalil Amir al-Mu'minin , ni al-Nasir, 
qui confirmait Nur al-Dtn dans son autorit6 sur l’figypte et la 
Syrie. 


(1) Van Berchem, Arabische Inschriften , Col. von Oppenheim, p. 4 ; J. J. Marcel, 
Histoire de VEgypte, p. 165. 

(2) Ibn Khaldtin, Muqaddimat, dans Notices et Extraits , XIX, p. 431 sqq. 
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La relique khalifale prenait ainsi son caractere : depositaire 
d’un pouvoir mysterieux et auguste, regulateur de la foi, imam 
de la pri&re, le Khalife 6tait devenu desormais, et n’etait plus 
qu’une presence sacree. 

Armand Abel 
(Bruxelles) 



SURVIVANCES DE L’VNCIEN ORIENT 
DANS L’lSLAM 

(CONSIDERATIONS GENERALES *) 


La survivance de l’Ancien Orient dans le monde musulman 
semble poser un probieme d’une ampleur, dans l’espace et le 
temps, a premiere vue sans limites. Mais cette continuity dans 
les civilisations a-t-elle vraiment exists ? La reponse ne peut se 
donner qu’en tenant compte de certaines circonstances generates 
qui touchent directement a la naissance et a la vie intime de 
l’lslam lui-meme. La r6v£lation de Mahomet arrive juste a un 
moment crucial de l’histoire de l’Arabie. Ses predications 
prouvent combien lui et ses adeptes etaient convaincus de se 
trouver au seuil d’une nouvelle ere et les musulmans demontrent 
en etre pleinement conscients dans leur vision sommaire de 
l’histoire : ils opposent la Gahiliyya a l’lslam, l’ere de la barbarie 
a l’ere du salut; l’ideal de la muruwwa (virtus) au din (religion, 
civilisation) ( 1 ). Or le Prophete avait a sa disposition la koine 
po6tique arabe qui etait un lien le rattachant a l’epoque d’avant 
sa predication et qui assura l’expansion de sa nouvelle doctrine 
a travers toute l’Arabie. En meme temps, il aspirait a vaincre 
les particularismes mesquins des families et des tribus pour 
creer une nouvelle union nationale. Toutes ces circonstances 


* La presente etude est un commentaire general sur quelques materiaux que 
j’ai reunis k ce sujet. Elle n’a aucunement la pretention d’etre un travail d6finitif 
mais c’est un essai d’interpretation sur la manure dont on peut aborder le probieme. 
Les id6es fondamentales expos^es ici devront 6tre completes et rafTermies par des 
recherches ult6rieures. 

(1) Nombre des id£es principales exposees k la suite ont 6t6 formul6es par 
I. Goldziher, Muhammedan. Studien , Halle 1888-1890, 2 vol. 
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devaient faciliter la solution de la crise dans laquelle gisait la 
peninsule arabique avant l’apparition de Mahomet dans 
l’histoire. Les facteurs decisifs de cette crise se pr6sentaient 
sous deux aspects essentiels : Tun de caractere d^mographique, 
du a la perte de terre cultivable au cours des siecles, dans les 
confins de l’Arabie et surtout au Sud de la peninsule, eut pour 
consequence un surpeuplement excessif du bassin d^sertique 
par les nomades secondaires. L’autre fut un motif religieux ; 
car la rivalite des difKrentes croyances en Arabie — paganisme, 
judai'sme, christianisme, dualisme iranien et toutes leurs diverses 
sectes — ebranla les anciennes valeurs et accelera la crise des 
esprits entre les Bedouins. Ces deux faits ont eu une importance 
capitale sur Mahomet et sur la formation de sa doctrine. Avant 
tout, le Prophete sut donner un but a l’expansion demogra- 
phique qui s’extenuait en des luttes intestines de tous contre 
tous, en creant, chez les Arabes, le sentiment de la communaute 
au-dela de l’individu, de la famille, de la tribu. En dehors de 
la religion, ce fut l’usage de la langue arabe qui donna a cette 
nouvelle communaute un caractere national, d’aspect nette- 
ment nomade, surtout au debut de TIslam, en opposition aux 
peuples sedentaires et a leurs moeurs et coutumes. 

Cet ensemble de circonstances fut le promoteur de la nouvelle 
croyance et lui donna l’impulsion necessaire pour devenir dans 
l’espace d’un siecle Tune des grandes religions de la terre. 
Pr6cisement l’ancien paganisme, tout en etant decadent, avait 
ete le support du particularisme arabe, et Mahomet, en eievant 
Allah au-dessus des differentes divinites, donna aux Bedouins 
un dieu national. Mais, des le debut, et sans compromis, il situa 
sa doctrine au-dessus de toutes les autres croyances existantes 
et rivales, en proclamant qu’elle etait unique. Ceci eut pour 
resultat la rupture totale avec l’ancienne tradition arabe, a 
tel point qu’on ne retrouve dans toute l’histoire des luttes 
posterieures tribales aucun indice d’une renaissance d’ideologie 
pre-islamique. Ce fait est aussi du, sans doute, a Teffort des 
musulmans de considerer l’epoque de la Gahiliyya d'une fagon 
anti-historique, position facilitee par les nomades, car leur genre 
de vie n’etaient pas attach^ au d6roulement des temps, d'une 
fagon aussi severe que chez les sedentaires. L’animosite de 
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Mahomet etait dirigee contre les traditions anciennes, mais 
surtout contre leurs representants, sp6cialement les poetes 
pre-islamiques, qu’il attaque pour differentes raisons, psycho¬ 
logies et objectives, dans le Coran (Sourate 26). 

Mais si, au cours des temps, les musulmans se sont rapprochcs 
a nouveau de l’ideologie bedouine, cela prouve que ni le grand 
novateur qu’etait Mahomet ni ses adeptes ne pouvaient echapper 
compietement 4 l’influence de leur tradition. Celle-ci leur 
offrait l’avantage de creer parmi les nouveaux croyants un 
sentiment de superiority religieuse et nationale tres en accord 
avec les buts de 1’Islam. Pour arriver a ses desseins, le Prophete 
puisa a deux sources differentes, qui sont faciles a reconnaltre 
dans le Coran. Afin d’attirer a lui les Arabes qui n’etaient pas 
des pa'iens, et leur faciliter l’acceptation de la nouvelle croyance, 
Mahomet admit dans le Coran de nombreux recits et apocryphes 
de la Bible, donn6es qui, pour la plupart, semblent avoir £te 
des variantes populaires connues en Arabie ( 1 ). Tout «e bagage 
spirituel provenant des grandes religions (all. Hochreligionen ) 
fut melange a l’ideologie de l’Arabie meridionale, formant ainsi 
un amalgame qui s’incorpora a la tradition nationale. Dans le 
Coran on retrouve ces deux elements formant une seule unite 
mais tout a fait desarticuies du point de vue chronologique, 
comme cela devait correspondre a la mentality de la masse 
nomade de ses adeptes. II est probable que Mahomet lui-meme 
a deiiberement melange et confondu des faits historiques ; car 
on retrouve dans le Coran de nombreux anachronismes que les 
futurs exegetes, quand ils osaient s’aventurer sur ce terrain 
glissant, ne savaient expliquer d’une maniere satisfaisante ; 
pretendre par exemple qu 'Ibrahim et Nemrod 6taient contem- 
porains ; faire apparaltre Hdman, le ministre anti-juif d’Assuerus 
(= Xerxes 485-465) a la cour de Fir 1 awn (c’est-e-dire avant 
l’an 1.000 de notre ere); dire que la Vierge Marie etait la sceur 
d’Aaron, c’est-ik-dire contemporaine de Moi'se ( 2 ), etc. Idris 
devient dans le Coran un prophete aimant la verity et les savants 

(1) Voir D. Sidersky, Les origines des legendes musulmanes dans le Coran el 
dans les vies des PropMies , Paris 1933. 

(2) V. O. Pautz, Muhammeds Lehre von der Offenbarung , Leipzig 1898, p. 238. 
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arabes l’identifieront plus tard avec le prophete Enoch de 
l’Ancien Testament. Pour Th. Noldeke la personnalite et le 
nom d ’Idris pouvaient bien provenir de l’apfitre saint Andr6 
dont Mahomet aurait mal intcrprete le martyre. Or Mahomet 
d’autre part semble ignorer complement les apdtres saint 
Pierre et saint Paul, et ne mentionne pas davantage Isaie, 
J6r6mie ou Daniel ( 1 ). La redaction du Coran d6montre done 
un manque absolu de syst£me. Cette absence surprenante de 
sens historique qui se complalt a coordonner des personnages 
et des faits d’6poques differentes, cette posture ahistorique 
voulue, est en contraste flagrant avec I'lsnad scrupuleux de 
l’6poque islamique ( 2 ). Au contraire, des l’apparition de Mahomet 
les temps historiques sont exactement enregistr6s en opposition 
claire a l’6poque de la Gahiliyya ( 3 ). 

Une description de la Paideia musulmane du i er siecle de 
l’Hegire nous montrerait qu’elle eiait essentiellement nationale 
arabe, mais qu’elle s’6vertuait a eviter l’esprit religieux et 
historique de la Gahiliyya. Au centre se trouve le nouveau 
credo qui cherche, avec le temps, a s’agr6ger certains concepts 
des anciens Arabes ne s’opposant pas a l’essence de sa doctrine, 
par exemple la tendance a faire concorder de plus en plus la 
muruwwa des B6douins avec le nouveau din. Cette 6poque 
confirme ainsi la nouveaut6 id^ologique de 1’Islam dans lequel 
se sont conservces seulement sous forme d’epaves des croyances 
anciennes. La situation subit un changement sensible au cours 
du n e siecle de l’Hegire lorsque les centres savants de 
M6sopotamie s’int6ress6rent au lexique de la langue des Bedouins, 
qui, demeur6e archa'ique, passait pour etre la m6me qu’au temps 
de Mahomet. D’autre part en ces lieux la pi6t6 populaire s’etait 
centre autour de la personne et de la famille de ‘All, gendre de 
Mahomet, et avait incorpor6 a l’lslam des concepts qui lui 
6taient strangers. 

Mais le changement le plus grand devait avoir lieu a Bagdad 
sous l’influence de la Gu'ubiyya. A ce moment l’lslam, d6gage 


(1) Ct. Th. NOldeke, Idris, Z. Ass., 17 (1903), 83. 

(2) Gf. J. Horovitz, Alter und Ursprung des Isndd , Der Islam, VIII (1918), 39. 

(3) Pour ces questions de critique historique consulter R. Paret, Die Ldcke in 
der Oberlieferung Uber den Urislam , WestOstl. Abhandlungen 1954, p. 147 ss. 
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de sa base nationale-arabe s’Stait transforms en une des grandes 
religions de la terre alors qu’une nouvelle definition de la Paideia 
musulmane s’annongait. A cette Spoque les principes religieux 
musulmans n’Staient plus sujets a discussion ; mais un courant 
vigoureux de rapprochement idSologique avec l’lran, comme 
hSritier des anciennes cultures mSsopotamiennes, s’initia. 
L’irruption de la pensSe iranienne eut pour consequence une 
nouvelle definition de la Paideia musulmane dont nous 
retrouvons la trace dans les traites d'Adab les plus anciens. 
LTran ainsi permettait une conception plus ample de l’histoire 
ancienne a travers les annales royales sassanides, les chrono- 
graphies byzantines, basees sur les Peres de T^glise, qui a leur 
tour puisaient dans l’Ancien Testament. II etait done possible 
d’Studier les temps d’avant Mahomet, et de placer les faits 
historiques de Tancienne Arabie dans un cadre plus vaste. 
On peut considerer comme exemple de la nouvelle Paideia 
musulmane l’histoire que Tabari a Scrite au in e siede de l’HSgire 
en se basant sur d’anciennes et excellentes sources iraniennes, 
unies a des donnSes de l’Spoque arabe ancienne. 

On distingue done dans ITslam, au cours des deux premiers 
siecles de son existence, deux 616ments autour desquels se 
groupa la survivance de l’Ancien Orient. L’un se rattache au 
Coran et se distingue par 1’obscuritS, tant au point de vue 
chronologique qu’a la description objective des faits. Cette 
absence d’ordre et de clartS, ce mSpris pour tout ce qui provenait 
de la Gahiliyya se poursuit a travers les siecles chez les musul¬ 
mans et meme jusqu’a nos jours dans de nombreux Merits, dans 
lesquels ils juxtaposent des faits et des dates d’une fagon arbi¬ 
trage. Or Mahomet ne pouvait laisser de c6tS toute la tradition 
nationale qui, en Arabie mSridionale, se remontait a des milliers 
d’annSes. Le Coran, en admettant des motifs idSologiques de 
cette ancienne civilisation, qui participait k la vie de 1’espace 
afro-indo-malais, regut cette variStS et cette richesse damages 
que goutaient les nomades du bassin intSrieur arabe. En 
meme temps, Mahomet sut conserver quelques anciennes 
coutumes indigenes pour exterminer d’autant plus radicalement 
toutes celles qui ne lui convenaient pas. Sans doute y avait-il 
une parents entre ces traditions, qui remontaient parfois a la 
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plus haute antiquite orientale. Mais Mahomet sut desarticuler de 
telle sorte leur Edifice ideologique, qu’il n’est presque plus possible 
de le reconnattre a travers les restes retrouves. De meme, peut-on 
poursuivre dans les si^cles successifs de PH6gire ce principe de 
disintegration des valeurs spirituelles et religieuses par T Islam. 

Le deuxiime facteur d’integration de la pensie de PAncien 
Orient dans le batiment spirituel islamique est le contact vivant 
avec la civilisation iranienne. Ainsi qu’on Pa dija dit les principes 
mahomitans essentiels ne furent point sujets a discussions ni 
a riformes ; mais, en dehors de PArabie, chez les peuples dont 
la mentality ne correspondait en aucun point a celle des nomades, 
les savants posirent leur regard sur un passi antirieur a 
Mahomet et se servirent pour leurs etudes d’un schema historio- 
graphique a leur portie. En opposition au Coran, PIran, itant 
le successeur des anciennes civilisations misopotamiennes, 
etablit un contact plus ou moins systimatique avec PAncien 
Orient. Sous le califat de Bagdad ces deux iliments s’entre- 
lacent et se melangent pour arriver a une nouvelle unite qui 
culmine pour Phistoriographie dans Tabari (+310(923) et pour 
la polygraphie dans Mas'udi (+345|956). 

En Misopotamie, lorsque les savants musulmans du n e siicle 
de PHigire commencent a s’interesser a la langue et a Pesprit 
de Pantiquiti arabe, Ibn al-Kalbi ecrivit le Kitab al-Asnam 
«le livre des Idoles ». Cette oeuvre prouve jusqu’a quel point la 
Gahiliyya etait devenue superficielle et sans importance. On 
n’arrive a apprendre que le nom et Paspect extirieur des idoles 
et les circonstances de leur destruction par les mahometans, 
sans aucune indication ni sur Pideologie a laquelle ils se 
rattachaient, ni sur le culte dont ils etaient Pobjet ( 1 ). De sorte 
que les tentatives de pastiches, denuees d’esprit critique, faites 
par les savants islamiques n’ont pu donner aucune clarte sur 
les anciennes coutumes paiennes ( 2 ). L’emploi courant d’anciens 


(1) V. A. ZakI, Le Livre des Idoles d'Ibn al-Kalbi , Le Gaire 134311924, et le 
commentaire de R. Klinke, Das Gotzenbuch , Kitab al-Asnam des Ibn al-Kalbl , 
Winterthur 1942, th6se de Zurich. 

(2) Voir J. Wellhausen, Reste altarabischen Heideniums t Berlin u. Leipzig 1927, 
Gtude fondamentale bien qu’elle ait et6 6crite avant la d6couverte du texte d’Ibn 
al-Kalbi. 
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noms th6ophores n’est que la preuve de la decadence progressive 
des croyances de l’Arabie antique ( 1 ). Mahomet et sa jeune 
secte ont r^ellement cryy avec leur doctrine du nouveau, car le 
rayonnement des religions de l’Ancien Orient, qui s’ytaient 
conserves jusqu’a leur ypoque, etait en pleine decadence. 

II y a plus de cinquante ans Hugo Winckler, le savant assyrio- 
logue, essaya d’interpryter les donn^es fragmentaires de la 
literature arabique ancienne dans un cadre plus vaste. II part 
du point de vue que la tradition islamique et l’Ancien Testament 
ont 6galement le caract^re de legendes historiques et que tous 
deux voient le pass6 sous un aspect d6termin6. Winckler arrive 
a la conclusion que les Arabes avant Mahomet connaissaient 
encore la mythologie babylonienne, supposition dont il montre 
la grande probability a travers les donnyes de l’aramyen. II se 
sert de la Mu'allaqa de Labid et d’autres pour illustrer ces 
faits ( 2 ) ; mais il pousse son interprytation plus loin en disant 
que Tamuz-Osiris correspond a l’etoile Orion et prend la forme 
de tyrans et de gyants tuys a la fin de chaque annee. Ceux-ci 
correspondent aussi au gabbar arabe qui ressuscite et qu’on a 
relie au nom de haggag. Ce nom indiquerait une relation avec 
le mythe d’Orion dont le rayonnement aurait atteint meme la 
personnalite historique de Haggag, gouverneur omyyade en 
Mesopotamie. Les textes racontent que Haggag partit de 
TOrient vers ^Occident pour conquyrir la Mecque, il dyfit le 
contre-calife ‘Abd Allah ibn Zubayr, revint a Basra et Kufa, 
ou il rassembla le peuple dans la mosquee et le haranga. Tout 
ce comportement correspond a celui du gabbar , c'est-a-dire 
Tancien Marduk et Nebo. De nombreux details et anecdotes 
font supposer que la description de la vie de Haggag n'est que 
le revetement d’une ancienne legende. De cette manure Winckler 
essaie de dymontrer par d’autres exemples nombreux comment 
l’ancienne mythologie babylonienne des saisons et des astres 
etait connue d’une fa§on fragmentaire avant Mahomet. Plus 


(1) Cf. G. Ryckmans, Les Religions Arabes Preislamiques t Louvain 1951. 

(2) Cf. H. Winckler, Arabisch-Semitisch-Orientalisch y Mitteilung d. Vorderas. 
Gesellschaft, 6. Jahrg. 1901, p. 148 ss. 
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tard C. A. Nallino aussi a trouve dans des vers de Nabiga des 
vestiges d’anciennes ideologies ( 1 ). 

La pens6e arabe apparait done comme partie d’une tradition 
mill6naire. Mahomet s’attaqua en premiere ligne a Tadoration 
officielle des anciens dieux et moins aux demonstrations du 
paganisme inferieur, qui, chez tous les peuples, sont fortement 
li6es aux moeurs et coutumes et se presentent tres souvent sous 
la forme de convention et d’etiquette. 

Mahomet ayant d’une part cause la rupture avec le monde 
spirituel oriental ancien, il est certain, d’autre part, que l’lslam 
en conserve des fragments, mais sous un signe different, comme 
dans la permanence du culte de la pierre dans la Ka l ba ou bien 
du Hagg , mis en rapport avec les legendes de l’Ancien Testament. 

Quelle fut la position de 1’Islam en face de la civilisation 
orientale ancienne qui — forcement — etait partie integrante 
de la Gahiliyya? Malgre tous les anachronismes perpetu6s dans 
le Coran, les temps passes, lorsqu’ils n’etaient pas en opposition 
flagrante avec le monotheisme, furent mis en relation avec les 
prophetes musulmans. Comme nous l’avons vu, l’hostilite de 
Mahomet a une vision historique du temps qui precede sa 
predication cherche a rompre le polytheisme arabe, pour detruire 
en meme temps le particularisme des tribus bedouines et donner 
des l’abord un elan national a la nouvelle religion. 

Bien que Mahomet et ses successeurs ne pussent admettre 
les valeurs religieuses des anciens temps, ils ne s’opposaient 
pas radicalement a tout ce qui venait du passe. L’Arabie du 
Sud, jadis centre de civilisation, a fourni a Mahomet un grand 
nombre d’idees, liees a des mots qui exprimaient des concepts 
inconnus des Bedouins ( 2 ). Les noms commengant par un Du 
sont g6neralement d’origine sud-arabique. Ce n’est pas le lieu 
d’etudier si les textes de Hasan ibn Ahmad al-Hamdani (+945 
apres J.-C.) et de Naswan ibn Sa‘Id al-Himyari ( + 1177), ecrits 
a une 6poque bien plus tardive, sont de Thistoire ancienne ou 


(1) Cf. C. A. Nallino, Baccolta di Scritti ..., vol. Ill, Roma 1941, p. 169. II verso 
di an-Ndbighah sul dio Wadd , public pour la premiere fois en 1921. 

(2) Voir H. Grimme, Vber einige Klassen siidarabischer Lehnwdrtcr im Koran , 
Z. Ass., 26 (1912), 158. 
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seulement des pastiches musulmans. Dans le Coran (voir surtout 
la Sourate 105), les faits historiques immfediats avant Mahomet 
apparaissent dfeja comme lfegendaires. La connaissance exacte 
de Thistoire de TArabie du Sud au vi e sifecle de notre fere, est 
indispensable pour connaltre d’une fagon correcte les dfebuts de 
Tlslam ( 1 ). II serait nfecessaire de procfeder a une valorisation 
critique des dates islamiques et d’arriver, peut-etre, a faire le 
lien entre ces donnfees et les inscriptions anciennes de TArabie 
du Sud, a fin de les ordonner chronologiquement. Mais dans ce 
cas aussi, les restes de la tradition sud-arabique ont etfe dfeformes 
a tel point par Mahomet et les Musulmans qu’on n’arrive que 
trfes imparfaitement, en se basant sur le Coran, a des conclusions 
dfefinitives sur la survivance de la culture orientale ancienne 
en Arabie du Sud. A ce cycle de notions appartiennent les 
nouvelles sur les peuples gfeants des ‘ Ad , qui furent dfeja divisfes 
en deux par Mahomet et dont les destins se melent a la vie du 
prophfete Hud de Hadramawt ( 2 ). On continue jusqu’a nos 
jours a vfenferer sa tombe, et les rites dont elle est encore l’objet 
indiquent une vieille civilisation mfegalithique. Pour cette 
raison, les Musulmans, lors de leur expansion au cours des sifecles, 
ont attribufe les grandes constructions en pierre aux peuples des 
'Ad; ainsi s’fetendit a tout V Islam une conception purement 
sud-arabique. II est probable qu’a la base de la lfegende de la 
chute d’Adam sur le Pic d’Adam a Ceylan, se trouve un rfecit 
ancien sud-arabique, rfeminiscence du commerce dans Tespace 
afro-indo-malais. Mais dans le monde arabe-musulman les 
souvenirs retenus dans le Coran ne furent pas les seuls qui 
maintinrent le lien avec l’antiquitfe orientale. Dans le livre saint 
mahomfetan, par exemple, le prophfete Daniel n’est pas nommfe, 
et pourtant il s’est forme autour de lui, en bonne partie sous 
l’influence des chrfetiens d’Orient, une vieille tradition assez 


(1) Comme etudes nouvelles sur ce sujet voir : Sidney Smith, Events in Arabia 
in the 6 ih Century A. D., B. S. O. A. S., XVI (1954), p. 425 et I. Kawar, The Arabs 
in the peace treaty of A. D. 561, Arabica, III (1956), 181. 

(2) Cf. R. B. Sergeant, Hud and other Pri-islamic Prophets of Hadramawt , Le 
Mus6on, 67 (1954), p. 121. Sur les L4d, cf. M. Guidi, Storia e cultura degli Arabi..., 
Firenze 1951, p. 71 ss. 
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importante en langue arabe ( 1 ). Combien ce prophete de 1’Ancien 
Testament a 6t6 assimile par la pens6e musulmane est d6montr6 
d’une manure 6clatante par la presence de son tombeau a 
l’int6rieur de la mosquee de Sus, l’ancienne Suse des Perses. — 
Mahomet lui-meme avait du faire des concessions quant au 
culte des h6ros et des morts, traditionnel en Arabie, qui etait 
li6 a certaines tombes. On dit qu’il fit a ce sujet la reflexion 
suivante : «II y a quatre coutumes paiennes qu’on ne peut 
laisser aux Musulmans : 1° Se vanter des bienfaits qu’on pro- 
digue a autrui ; 2° Fletrir l’ascendance d’autrui ; 3° La croyance 
que la fertility provient des astres ; 4° Les lamentations sur les 
morts. — Malgr6 cette attitude taxative, ni le Prophete ni ses 
coreligionnaires les plus fanatiques de tous les temps n’ont pu 
supprimer le fondement paien de cette coutume, qui demeure 
encore de nos jours en usage dans la plupart des pays musul¬ 
mans. 

Jusqu’a la venue de ITslam se sont conserves dans le peuple 
des pratiques de divination, vestiges de l’antiquit6 d6g6n6ree, 
comme celle des coupes magiques, encore employees en Syrie 
et en Mesopotamie. Si de nos jours on y trouve des inscriptions 
arabes ou h6braiques, auparavant elles 6taient pourvues de 
textes semblables, mais en arameen, usage se rattachant au 
kasu babylonien ( 2 ). L’astrologie populaire conserva des con- 
naissances retenues dans les manuscrits arabes medievaux, et 
qu’on attribue au prophete Daniel cit6 plus haut ; or les memes 
indications se retrouvent en syrien et en grec, dernier Echelon 
en remontant aux originaux babyloniens ( 3 ). II est certain 
que l’astrologie, hautement developpee en Mesopotamie, se 
maintint dans une version populaire orale jusqu’a l’epoque 
islamique. Par contre, la transmission exacte de certaines 
connaissances se fit par l’entremise d’une tradition scientifique 
ininterrompue. Aussi observe-t-on que de nombreuses con- 


(1) V. O. L&fgren, Studien zu den arabischen Danieliibersetzungen mil besonderer 
Rerilcksichtigung der christlichen Texte , Uppsala, Universitets Arsskrift, 1946 : 4. 

(2) V. S. Reich, Quatre coupes magiques, Bulletin d’Utudes Orient-ales, VII/VIII 
(1937/8), 159. 

(3) Cf. G. Furlani, Eine Sammlung astrologischer Abhandlangen arabischer 
Sprache , Z. Ass., 33 (1921), 157. 
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naissances babyloniennes-assyriennes ont ete conservees par 
les Perses et les 6rudits musulmans de Bagdad, de meme 
qu’Ibn Qutayba a puise aux sources iraniennes ( 1 ). La construc¬ 
tion d’un observatoire par le calife Al-Ma’mun ne serait-elle 
pas en relation avec ce ph6nomene ? On se souviendra que ce fut 
aussi ce calife qui eut le merite d’encourager les investigations 
sur les Pyramides d’figypte. Une monographie critique (encore 
a faire) de la personne hautement interessante de ce calife 
savant donnerait certainement la cl6 de nombreux aspects ou 
exemples de la survivance de l’Ancien Orient au Moyen-Age 
musulman. 

Voila quelques aspects savants et populaires de la survivance 
de la tradition orientale ancienne sous les Musulmans. Mais 
revenons aux principes fondamentaux de Mahomet, qui proclame 
que sa doctrine est tout a fait nouvelle et unique. Lui et ses 
cor61igionnaires — suivant les principes expliqu6s plus haut — 
s’evertuent a lier tous les faits et les connaissances des temps 
r6volus aux noms de deux prophetes islamiques : Sulayman 
et Du J l-Qarnayn. 

Sulayman ibn Dawud provient du roi Salomon, mais il est 
certain qu’avant Mahomet sa personnalite avait et6 deformee 
par des apocryphes. En partant de son esprit de justice, on lui 
attribua la sagesse universelle, et il devint chez les mahometans 
le maitre absolu de tous les etres de la nature. Non seulement 
ceux qui 6taient visibles lui devaient obeissance, mais aussi les 
esprits bons et mauvais, dominant ainsi le vaste pandemonium 
populaire des Arabes et des peuples qu’ils avaient conquis. 
Sulayman devint le seigneur indiscutable du bas-paganisme 
dont les repr^sentants dans V Islam sont les Ginn. A leur ombre 
se cachent souvent des conceptions orientales anciennes qui ont 
6te d6pouill6es de leurs valeurs specifiques ( 2 ). Ceci est aussi 
valable pour le demon sud-arabique appelle dans le Coran 


(1) V. C. Bezold, Assyriologische Randbemerkungen , Z. Ass. 32 (1918/9), 206. 

( 2 ) E. Zbinden, dans un louable essai, a voulu faire un tableau d’ensemble de 
ces questions dans Die Djinn des Islam and der allorientalischen Geislerglaube, 
Bern u. Stuttgart 1953 ; or J. W. Flick a demontr6 dans son compte-rendu — 
Der Islam, 32 (1955), 105 — les limites de ce m6ritoire effort. 
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‘I frit (*) et qui devint, corame les Ginn , panislamique. Tres 
probablement c’est TArabie m6ridionale ou l’figypte qui ont 
fait le pont entre un Salomon arabe et un autre africain qui 
seraient ant6rieurs au Sulayman islamique. Apr6s Mahomet et a 
la suite de Texpansion musulmane en Afrique orientale, 
Sulayman a influence la sorcellerie d’Abyssinie ( 1 2 ). Aussi inextri- 
cables sont les sentences coptes de Salomon, melanges de 
variantes chr6tiennes et islamiques, dont les sources probables 
sont surtout des formules 6gyptiennes ( 3 ). LTslam rattache a 
Sulayman les conceptions magiques les plus diverses passant 
par les sceaux, amulettes, predictions, formules d’enchante- 
ment, etc. sans aucun syst&me visible, mais dont on doit chercher 
les modules dans Tantiquite orientale, abaiss6e a un paganisme 
populaire inferieur ( 4 ). Or ce n’est pas seulement a Salomon 
qu’on a relie Sulayman. Dans la l£gende ou Ton decrit comment 
la demone de Tenfantement Qarina fut vaincue survivent les 
esprits malins ( 5 ) de Tancienne Babylone Labartu resp. Lamastu, 
que Marduk exorcise, et c’est Sulayman qui remplit pour les 
Musulmans les fonctions du dieu babylonien ( 6 ). Sulayman , 
tout en ayant et£ enrichi de nombreux traits par les apocryphes, 


(1) Cf. H. Grimme, page 50, note (2), p. 167. 

(2) Voir M. Grilnbaum, Beitrage ztir vergleichenden Mylhologie aus der Hagada, 
Z. D. M. G., 31 (1877), p. 183 ; le mSme dans Aufsdtze zur Sprach - und Sagen- 
kunde , Berlin 1901, p. 1 ; W. H. Warrell, Studien zum abessinischen Zauberwesen , 
Z. Ass., 23 (1910), 149. 

(3) V. W. H. Warrel, The Proverbs of Salomon in Sahidic Coptic according to 
the Chicago Ms ., University of Chicago 1931 ; L. Stern, Kritische Anmerkungen zu 
der boherischen Vberselzung der Proverbia Salomonis , Z. A., 20 (1882), 191 ; 

A. Erman, Bruchstiicke koptischer Volksliteratur , Abh. d. Kgl. Preuss. Akad. d. Wiss. 
zu Berlin, 1897, p. 23 et nombreuses autres 6tudes. 

(4) V. B. Campbell Thompson, Semitic Magic (Its Origin and Development), 
London 1908. On doit a H. A. Winkler, Siegel und Charakter in der muhamme- 
danischen Zauberei f une tres bonne etude dans Beiheft zu « Der Islam » 1930 ; 
toutefois il serait desirable de disposer de plus d’6tudes pr61iminaires d6tail!6es. 

(5) Cf. D. W. Myhrman, Die Labartu-Texte..., Z. Ass. 16 (1902), p. 141 ; 

B. Meissner, Z. Ass., 17 (1903), 93; A. Ungnad, Z. Ass., 33 (1921), p. 69 ; 36 (1925) 
p. 108. Voir C. Franck, Zu babylonischen Beschwdrungstexten, Z. Ass., 24 (1910), 
p. 157. L’auteur constate que le ban babylonien & base d’eau, m£le & d’autres 
fragments ideologiques, continuait k s’employer encore dans les premiers stecles 
de l’6re chr^tienne. 

(6) Cf. H. A. Winckler, Salomo und die Karina, Ye rOffentl. des oriental. Seminars 
d. Univ. Tubingen, Heft 4, Stuttgart 1931, p. 173. 
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d6passant de beaucoup sa personnalite historique, est reste, 
avant tout, pour les Musulmans le Salomon biblique. 

Du'l-Qarnayn , proph£te essentiellement islamique, colporteur 
favori d’616ments culturels de l’Ancien Orient, se pr6sente sous 
des aspects assez differents. La genese de sa personnalite est 
des plus compliqu£e, et le temps n’a fait qu’augmenter la confu¬ 
sion par les l£gendes qui se sont formees autour de lui. Le point 
de depart etait la legende d’Alexandre par le pseudo-Callisthene, 
redigee en Basse-Iilgypte, pleine de nombreux traits orientaux 
anciens. On ne peut de nos jours distinguer clairement si 
Du'l-Qarnayn , ainsi que semble l’indiquer son nom, se rattache 
aussi a l’Arabie du Sud. Les relations des symboles sud-arabiques 
avec la Mesopotamie semblent donner une reponse affirma¬ 
tive (*) ; mais il est quand meme plausible que la connexion 
soit due aux Musulmans ( 2 ). Toutefois c’est le Coran qui relie 
Du'l-Qarnayn d’une part avec Moi'se, et d’autre part avec 
Hitfr ( 3 ) de provenance babylonienne. L’ex6gese musulmane 
posterieure constata l’impossibilite de faire correspondre TAle¬ 
xandre le Grand historique avec le Du'l-Qarnayn islamique, 
et admit la supposition, comme on l’a d6ja vu avec les peuples 
grants des l Ad, de l’existence de deux Du'l-Qarnayn avant 
Mahomet ( 4 ). A travers toutes les variantes, on reconnaft 
dans la legende, qui s’est form6e autour de sa personne, un vieux 
mythe solaire. Celui-ci s’est accru, depuis la cote atlantique 
jusqu’en Asie centrale, au cours des siecles, de nombreuses 
traditions locales. Elies rappellent la course solaire d’Orient en 
Occident, errant un parallfele avec la descente de Du'l-Qarnayn 
de la lumiere aux t6nebres. Ou bien e’est le creusement 16gendaire 


(1) V. A. Grohmann, Gottersymbole und Symboltiere auf siidarabischen Denk- 
malern , Denkschriften d. Kaiserl. Ak. d. W. Wien, 58 (1914), 1. Abh. 

(2) Voir M. Lidzbarski, Zu den arabischen Alexander geschichten, Z. Ass., VIII 
(1893), 263. 

(3) Voir M. Lidzbarski Wer ist Chadir ? Z. Ass. VII (1892), 104 et K. DyrofT, 
p. 319 ; I. FriedlSnder, Die Chadirlegende und der Alexander-roman, Leipzig-Berlin 
1913. IJidr a subi une continuation Strange chez les Druses, cf. E. Littmann, Der 
Messias als Drusenheiliger , Z. Ass., 19 (1905/6), 148. 

(4) La meilleure vue d’ensemble du probl&me demeure celle d’E. Garcia Gomez, 
Un texio arabe occidental de la Leyenda de Alejandro , Madrid 1929. 



60 


C. E. DUBLER 


du dytroit de Gibraltar par Du'l-Qarnayn, que raconte Idrlsi ( l ) ; 
ou bien c’est Pattribution qui lui est faite de Pydifice merveilleux 
sur la route de la mer Caspienne a Huwarizm , d6crit par 
Abu Hamid au xn e si^cle, et encore vivant dans les r6cits 
populaires au xix e ( 2 ). 

Des le d6but, Du'l-Qarnayn fut un personnage tres complexe, 
pouvant se rapporter aussi bien au dieu arabe Hadad qu’a 
Alexandre le Grand ( 3 ). Par l’extension enorme de PIslam de 
nouvelles connexions avec les traditions locales lui furent 
acquises : a Fars par ex. Du'l-Qarnayn admit les traits qui 
rappelaient le roi Ach6m6nide Cyrus le Grand, conservant ainsi 
sous son nom des fragments de la tradition ancienne de PIran ( 4 5 ). 
Dans les personnages de Du’l-Qarnayn et de Sulayman on voit 
comment P Islam a amalgame beaucoup de croyances populaires 
d’une manure syncretique. Fgalement de nombreux toponymes 
formas avec leurs noms font allusion a des lieux de civilisation 
antique, retenus par la tradition populaire locale. On a affirm^ 
que Pancienne civilisation de PIran avait 6t6 touch6e a mort 
par Pirruption de PIslam. Or le renouveau de la culture iranienne 
avec le Sah Name de Firdawsi est la preuve eclatante du 
contraire. Bien plut6t, il y eut une continuity iranienne sous 
PIslam, mais avec Padoption d’autres noms et d’autres formes 
exterieures. Divinit^s locales, heros et rois s'unirent a Sulayman , 
comme l’indiquent encore de nos jours bien des toponymes — 
tels que Taht-i-Sulaymdn (trone de Salomon), Masgid Sulayman 
(mosquee de Salomon), etc. — ou tressouvent les ruines d’ydi- 
fices construits a grandes pierres carres font supposer un ancien 
site achemynide ( 6 ). Sur les lieux de Pancienne mytropole de 


(1) V. R. Dozy et M. J. de Goeje, Description de VAfrique et de VEspagne , Leyde 
1866, p. 166 : je commente ce passage dans une 6tude qui paraitra prochainement. 

(2) Gf. C. E. Dubler, Abu Jiamid el Granadino y su relacidn de viaje por iierras 
eurasidticas , Madrid 1953, p. 289. 

(3) V. H. Winckler, cf. page 53, note (2), p. 139 ss. 

(4) Gf. Ali Sami, Pasargadae , the Oldest Imperial Capital of /ran, Shiraz 1956, 

p. 61. 

(5) On trouvera bien des toponymes dans 1 'Index giographique de VIran en 

10 vol., T6h6ran 1328-1332; par exemple dans le vol. I p. 116 Sulayman Abad; 
vol. X, p. 153 Sulayman tawar , Sulayman darab . 
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Pasargades s’eieve le village de Madar Sulaymdn (mere de 
Salomon) ; et tout a cote se trouve le tombeau monumental de 
Cyrus le Grand, autour duquel Atabeg Sa'd ibn Zangl et son 
fils construisirent une mosquee apr6s l’an 620 H. 1223 J.-C., 
en y remployant les colonnes des anciens palais ach6m6nides. 
Les gens croyaient que c’etait la tombe de la mere de Salomon. 
Plus tard le lieu se transforma en un cimetiire musulman, dont 
on voit de nombreuses pierres sepulcrales. Quant a la mosquee, 
le seuil de la porte s’est conserve jusqu’a nos jours ; quelques 
habitants de l’endroit racontent avoir vu des restes de l’ancien 
Mihrab ; par contre les excavateurs n’en ont re trouve trace ( 1 ). 
Tout proche de cette ancienne place historique se trouve le 
soi-disant tombeau de Cambyse, que la legende populaire 
appelle Zandan-i-Sulayman (prison de Salomon), et non loin 
sont les ruines nominees Taht-i-Sulayman (trdne de Salomon), 
tous exemples de l’association de vestiges iraniens anciens a 
l’ideologie islamique. II y a une vingtaine d’annees Fursat 
al-Dawla de Shiraz, un Iranien fier du glorieux passe de son 
pays, recueillit dans son oeuvre Alar al-‘Agam les traditions 
conservees sur les monuments des siecles passes en les inter- 
pretant et en les accompagnant de dessins primitifs qui ne 
manquent pas de charme. II suppose que la region de Pasargades 
avait 6te donn6e en fief par Haroun-al-Raschid a son frere 
Sulayman ibn Abi Ga‘far, et que les denominations regionales 
provenaient de celui-ci ( 2 ). Par contre, il ne mentionne d’aucune 
fagon le culte encore en usage aujourd’hui dans l’ancien tombeau 
de Cyrus, orn6 de branches vertes et de rubans de couleur, et 
oh l’on garde cache un vieux Coran. En cet endroit on assiste 
sans doute a la survivance d’un culte rendu aux heros ou aux 
morts iraniens anciens, sous un revetement islamique datant 
du moyen Sge et conserve jusqu’a nos jours. Non seulement a 
Pasargades mais dans bien d’autres lieux de l’lran, il serait facile 
de retrouver des traces de persistances semblables : ainsi la tombe 


(1) Ali Sami, page 60, note (4), p. 103. 

(2) V. Fursat al-Dawlah, Atar al-a{jam , Teheran 1354 H (1935), p. 230, et le 
dessin du tombeau de Cyrus en face. 
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de P‘Iman Sa‘da I^ma’il a Isfahan est Pobjet d’un vieux culte 
du feu et de Parbre ( J ). 

Arrives a ce point, on touche directement a la veneration 
des saints chez les Musulmans. Au debut de P Islam les mortels 
etaient s6pares d’Allah tout-puissant sans qu’il y eut place 
pour n’importe quelle sorte d’intermediaires. Les Mahometans 
qui combattirent d’abord les anciennes croyances populaires 
finirent par les accepter a travers le culte des saints. Sur aucun 
autre chapitre, PIslam ne se sentit oblige a d’aussi grandes 
concessions, des les premiers temps d£ja, surtout chez les peuples 
non arabes. Tout au debut, on sanctifia les martyrs de la foi 
musulmane ; avec le temps la conception des miracles prechee 
par Mahomet, changea, et apres sa mort on lui en attribua ainsi 
qu’a tous les prophetes islamiques ( 1 2 * * * ). Le recit des 100 miracles 
du prophete ne devait pas tarder a apparaltre, batissant un 
pont entre Allah et les hommes. Les religions populaires p6ne- 
trerent ainsi avec force, sur toute Petendue de Plslam, dans 
Pedifice jalousement garde du monotheisme de Mahomet. 
A travers de nombreux intermediaires et, malgre Popposition 
farouche des fuqaha 9 orthodoxes, des motifs en partie paiens 
de PAncien Orient purent s’introduire, et se faire accepter par 
Plslam. Une croyance populaire des plus singulieres est le talaw - 
war , le don d’adopter les facultes et les formes d’autres etres : 
p. ex. monter sur un lion ou voler. Bien que la femme 
fut d6gradee par Plslam, les ‘Alldes qui ven6raient Fatima 
continuerent les nasikat, communaut6 de saintes femmes 
pre-islamiques. Malgre cette legitimation de la coutume, les 
hagiographes islamiques sont peu explicites la-dessus ; par 
contre on raconte sur les tombeaux de nombreux details pieux. 
Ainsi le culte des heros, des morts et des tombeaux se mela a la 
veneration des saints. Si en de nombreux endroits s'effectua la 


(1) Comme pr^cedemment et a la suite, j’utilise ici, le plus souvent, des notes 
personnelles prises au cours de mes voyages, qui ne sont pas encore mises au point 
ni publics. 

(2) Sur ces prophetes, N. Abbot a public un ms. tr6s ancien, An Arabic Papyrus 

in the Oriental Institute , Stories of the Prophets , J. N. E. S., V (1946), 169. Voir aussi 

la th&se de M. Lidzbarski, De profeticis , quae dicuntur legendis arabicis . Prolegomena , 

Lipsiae 1893. 
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transposition des anciennes croyances sur un nouveau plan, 
il s’en suivit en general une nouvelle interpretation, et la nouvelle 
tradition revetit un caractere islamique. Malgre les aspirations 
anti-pa'iennes fondamentales de l’lslam, les coutumes populaires 
etaient plus fortes que le dogmatisme, comme on le voit claire- 
ment au Maroc encore de nos jours ( 1 ). 

Parfois les donn6es des textes permettent meme de preciser 
l’epoque dans laquelle une vieille tradition locale fut assimilee 
a la pens6e des Musulmans. Ainsi on a place le tombeau de 
Du’l-Qarnayn dans les monts arabiques de ‘Aslr au iv e siecle 
de l’Hegire ; celui de Musa (Moi’se) a l’Ouest de la mer Morte 
vers Fan 600 de l’H6gire/1200 J.-C. ; a Damas on arrive meme 
a grouper les lieux d’adoration : d’abord la Grande-Mosquee 
qui, apres avoir he rite de la valeur religieuse de l’ancien grand 
temple et de l’eglise, gardait dans le mur meridional la tombe 
de Hud d’apres la tradition, et marquait le centre de la ville 
musulmane, tandis que les nombreux tombeaux de l’epoque 
ayyubide (v e -vi e s. de l’H6gire) garantissent un terminus ad quern, 
car leur creation se relie a l’histoire interne de 1’Islam en Syrie ( 2 ). 
Si la presence d’un ancien tombeau de prophete islamique dans 
la mosqu^e de Damas peut etre consider^ comme l’indice d’un 
ancien sanctuaire pre-islamique, le fait que d’autres tombeaux 
de saints mahometans s’y trouvent ne permet pas de se lancer 
dans des conclusions definitives sur la survivance d’elements 
orientaux anciens. 

Bien que les traditions locales soient en Orient tres persis- 
tantes, il est toujours recommandable de baser ses appreciations 
sur les resultats archeologiques, l’evidence fournie par l’ethno- 
graphie, l’etude de la toponymie, les indications trouvees dans 
quelque vieux texte, et d’examiner les formes de transition, 
afin d’obtenir des preuves aussi fondees que possible sur la 
survivance de la civilisation de l’Ancien Orient dans l’lslam. 
Ces considerations ne peuvent recevoir une reponse etudiee et 


(1) Gf. E. Westermarck, Ritual and Belief in Morocco , London 1926; Id., 
Pagan Survivals in Mohammedan Civilisation , London 1933. 

(2) Voir J. Sourdel-Thomine, Les anciens lieux de pilerinage damascains d'aprds 
les sources arabes , Bulletin d’fitudes Orientales, XIV (1952-54), p. 65. 
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methodique qu’en se fondant sur des materiaux nombreux, et 
si possible ordonn6s chronologiquement. C’est l’figypte qui 
reunit le mieux ces conditions. Le point de depart est T6gypto- 
logie ; comme deuxieme etape vient litude des textes chr6tiens 
en langue grecque et copte, formant le lien avec les donn^es 
arabes. Comme nulle part ailleurs dans l’Orient c’est dans la 
vallee du Nil qu’ont 6te entrepris de nombreux travaux preli- 
minaires sur la toponymie, l’ethnographie, la philologie, etc. 
Malgre les resultats obtenus, de nombreuses difficult^ d’ordre 
fundamental subsistent. Tout d’abord la question du classement 
ethnique des habitants de la vallee du Nil. Sans compter la 
population alluviale si melee des grandes villes, on trouve d’une 
part les coptes chretiens et les fellahs musulmans, qui 
represented probablement la population autochtone ; d’autre 
part, pendant des millenaires, Tinvasion de nomades provenant 
des deserts, surtout de ceux de l’Est, a eu son influence, non 
dgligeable, sur la demographie du pays. Des tribus nomades 
du Sinai arriv^rent pendant des siecles en figypte et devinrent 
en partie s^dentaires ( 1 ). Les Arabes musulmans, au debut de 
THegire, furent une des vagues d’immigration. Ils partagerent 
la vie des indigenes et introduisirent, au cours d’un lent proces 
dissimilation, leur propre langue et leur religion. On retrouve 
parfois dans la toponymie des indications sur les lieux ou les 
tribus s’installerent dans certaines regions : ainsi dans de 
nombreux iioms formes par Kafr = village ( 2 ). Le lieu Mintay 
cite par Ibn Mamatl pro vient des Bani Tay ( 3 ), et Tell al-Amarna 
des Banl 1 Amran sur lesquels on reviendra plus tard. 

On ne peut assurer, faute de preuve, que les coptes et les 
fellahs musulmans, tout en etant la population autochtone de 
la vallee du Nil, et malgre certaines ressemblances frappantes 


(1) Cf. E. v. Bergmann, Ansiedlung semitischer Nomaden in Aegyplen , Z. A., 
27 (1889) 125. 

(2) V. Ch. Kuentz, Deux points d'onomastique arabe , IV e Congres Intern, des 
Sciences Onomastiques, vol. II (Lund 1954), p. 329. 

(3) V. M. Ramzl, Al-Qamus al-Gagrafl lil-bildd al-Mi$riyya t 2 vol. Al-Qahira 
1954/55, vol. II, p. 14, inUressante par la quantity de noms de toponymie mineure 
populaire de la Basse-Egypte, recueillis patiemment par l’auteur au cours de 
nombreuses ann6es. 
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de traits physiques avec les anciennes statues, soient les descen¬ 
dants ethniques des anciens figyptiens ( 1 ). 

Du point de vue de l’ethnologie, il est impossible de se faire 
une image concrete. On reconnait cependant des restes de 
coutumes aussi bien chez les coptes que chez les fellahs, et 
meme dans la population des grandes villes par ex. dans les 
jeux enfantins ou dans de nombreux mots ( 2 ). Les coptes et les 
fellahs c61hbrent le dhbut de l’inondation du Nil par une f&te 
nomm6e Laylat al-Nuqla oh, selon la 16gende, la mont6e du 
fleuve est due a une goutte miraculeuse tomb6e dans ses eaux et 
qui provoque leur crue en Basse-figypte. Le rite 6gyptien ancien 
dedie au dieu Hapi se conserve a travers les siecles. Heliodore 
le mentionne a l’epoque greco-romaine dans son JEthiopica. 
L’fcglise copte faisait co'incider cette fete jusqu’au vm e sihcle 
de l’H6gire (xiv e s. J.-C.) avec le jour des Saints Martyrs, et on a 
retrouv6 une version de ce culte en langue syriaque. Maqrlzl 
pretend que sous le Calife al-Mutawakkil (247 H 861 J.-C.) 
les coptes furent d6pouill6s de leur prerogative de mesurer le 
Nil; ce sont les musulmans qui adopthrent leur coutume. Le 
peuple croyait qu’il s’agissait d’un mariage dans lequel la fiancee 
etait le Nil et pour qui le QadI redigeait un contrat. Pour le 
c61ebrer on lui faisait des offrandes ( 3 ). 

Au moins dans sa forme externe, les musulmans et les coptes 
de la Haute-l5gypte continuent jusqu’a nos jours a faire le 
sacrifice rituel d’un animal ( 4 ). De meme que dans les temps 

(1) V. G. Sobhy, Notes on the Ethnology of the Copts considered from the Point 
of View of their Descendance from the Ancient Egyptians , Bullet. Assoc, des Amis des 
Eglises et de l’Art Coptes, I (1935), 43 ; G. P. G. Sobhy, The Persistence of Ancient 
Facial Types amongst Modern Egyptians , J. E. A., 16 (1930), p. 3 avec illustrations. 

(2) G. Sobhy, Common Words in the Spoken Arabic of Egypt , of Greek or Coptic 
Origin , Le Caire, 1950 ; G. P. G. Sobhy, Miscellanea , JEA, 16 (1930), p. 4. Sur les 
survivances £gyptiennes jusqu’a nos jours, voir L. Riitimeyer, Ueber altagyptische 
Relikte im heutigen Agypten und Nubien , sowie im abrigen Afrika , Verhandlungen 
der Naturforschenden Gesellschaft in Basel, XL, 2 ^1929), p. 459; recapitulation 
abregee par S. Hassan Bey dans une conference en arabe publi^e dans Bulletin 
de la Soc. Arch. Copte, II (1936), p. 47, et dernierement par Muharram Kamal, 
Atar hadarat al-fara'lna fi hayaiind l-haliyya, Le Caire, 1956. 

(3) Voir G. Margoliouth, The Liturgy of the Nile , J. R. A. S., 1896, p. 677. 

(4) Cf. J. Leibovitch, Une seine de sacrifice rituel chez les anciens Egyptiens , 
J. N. E. S., 12 (1953), 59 ; H. Bonnet, Reallexikon der agyptischen Religionsgeschichte , 
Berlin 1952, p. 548/9. 
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anciens pour le sacrifice du boeuf sacre, on attache les trois 
jambes du boeuf et on lui tranche la quatri&me. De la meme 
fagon precedent les coptes au Nouvel An. Le pretre regoit la 
quatrieme jambe, et les pauvres les trois autres. A Louxor, 
pendant la semaine des fetes en 1’honneur du saint patron 
Abu’l-Ha^a§, on prom^ne dans la ville un boeuf, orne de 
couleurs, au son de la musique ; il est sacrifi6 l’un des derniers 
jours dans la forme d6crite pr6c6demment. La jambe tranche 
de l’animal est pour la confr6rie de la Hatjgagiyya; les trois 
autres, attachees de la meme fagon qu’on le voit sur les murs du 
temple de Louxor, dans les peintures du tombeau de Menna, 
ou meme sur des monuments de 1’Ancien Empire, sont pour 
les pauvres ; leur chef est responsable de sa juste repartition. 
Les pattes, la tete et la peau de la bete reviennent de droit aux 
gardiens de la mosqu6e. Si le sacrifice a lieu dans un couvent 
copte, les gardiens regoivent les memes parties du boeuf sacrifie. 
Bien que coptes et musulmans suivent un m£me rite pour le 
sacrifice, la date a laquelle il a lieu n’est pas la meme, car les 
coptes vivent d’apr^s le calendrier solaire chr6tien, les musul¬ 
mans d’apr &3 le calendrier lunaire islamique, ce qui rend tres 
difficile une concordance avec les fetes de 1’ancienne Egypte ( 1 ). 

On sait la grande importance que le culte des morts occupait 
dans 1’ancienne Egypte. Rien d’6tonnant que coptes et musul¬ 
mans aient conserves des rites funeraires semblables et que les 
lamentations soient les memes. La forme actuelle de celles-ci 
n’est plus sp^cifiquement egyptienne, mais courante dans les 
coutumes de l’Orient en g6n6ral ( 2 ). En dehors de ces exemples 
de tradition commune chez coptes et fellahs on observe, chez 
les uns et les autres des aspects differents dans l’adaptation des 
coutumes archaiques. Toutefois l’on doit se souvenir que la 
transmission des connaissances egyptiennes anciennes s’est 
produite souvent a travers les coptes. La vie des fellahs contient 


(1) V. S. Schott, Altagyptische Fesldalen , Akad. d. Wissensch. u. d. Literatur, 
Jahrgang 1950, Nr. 10, p. 881. 

(2) V. M. Cramer, Die Totenklage bei den Kopten t mil Hinweisen auf die Totenklage 
im Orient Uberhaupt , Sitzungsber. d. Akad. d. Wiss. Wien, phil. hist. Kl. 219, 
2. Abb. 1941 ; P. Kahle, Die Totenklage im heutigen Agyplen , Gottingen 1923. 
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de nombreuses reminiscences ergologiques de l’ancienne Egypte, 
par ex. l’irrigation avec le saddiif, certaines coutumes relatives 
aux r6coltes, les coups de main en filant et retordant, etc. ( 1 ). 
La survivance s’etend aussi au monde des idees ; et certaines 
moeurs rappellent la religion des anciens, comme dans l’exercice 
de la magie oil se retrouvent des pratiques semblables chez les 
anciens coptes ( 2 ). On reconnalt aussi chez les fellahs l’idee du 
Ka dans certains rites fun6raires ( 3 ). On a observe hors de 
l’Egypte de nombreuses epaves d’un folklore archa'ique depuis 
longtemps disparu en Egypte meme, mais qui s’est conserve 
chez les populations islamiques de l’Afrique, comme les libations 
aux morts en usage en Nubie ( 4 ), les emblemes pharaoniques 
comme ornement de tete chez les Baganda ( 5 ) ou entre le lac 
Tchad et la cdte occidentale de l’Afrique ( 6 ). La survivance de la 
religion populaire de l’ancienne Egypte chez les fellahs est 
visible dans le culte des arbres. Le synoretisme egyptien reliait 
la divinity vegetative a la decssc Hathor « maitresse du sycomore 
meridional». Le sycomore geant de Matariyya pr6s du Caire 
est celui sous lequel, d’apres la legende, la Vierge Marie et 
l’Enfant se repos6rent lors de la fuite en Egypte. Voila un autre 


(1) Pour plus d’informations sur le sujet, consulter W. S. Blackman, Les Fellahs 
de la Haute-Egypte, Paris 1948. Quant au retordage des cordes voir E. Mackay, 
Note on a new Tomb (n° 260), J. E. A., Ill (1916), p. 125. W. S. Blackman, Some 
further notes on a Harwestingscene, J. E. A., 19 (1933), p. 31 ; H, SchSfer, 
Tretmaschinen zur Bewasserung im alien Agypten , Z. A., 54 (1918), p. 141. 

(2) On peut prendre comme point de depart l’oeuvre de F. Lexa, La Magie dans 
VEgypte Antique de VAncien Empire jusqu'a VEpoque Copte , 3 vol., Paris 1925, 
mais il serait utile de completer ses donn^es par d’autres textes qui prouveraient 
la persistance de la magie jusqu’& nos jours. Voir E. Littmann, Arabische Geister - 
beschwbrungen aus Agypten , Sammlung oriental. Arbeiten 19 (Leipzig 1950). 
Quelques donnees coptes qui apparaissent dans Qazwinl, Damiri et autres ont 6te 
6tudi6es par M. Lidzbarski, Zu einigen koptischen Papyri , Z. A., 38 (1900), p. 62. 

(3) Cf. U. Schweitzer, Das Wesen des Ka im Diesseits und Jenseils der alien 
Agypter , Agyptologische Forschungen, Heft 19, Gliickstadt, Hamburg, New- 
York 1956. et ci-dessus note (1) W. S. Blackman, Les Fellahs..., p. 254. 

(4) Cf. A. M. Blackman, Libations of the Dead in modern Nubia and Ancient 
Egypt , J. E. A., Ill (1916), 31. 

(5) Voir A. M. Blackman, Some Remarks on an Emblem upon the head of an 
Ancient Egyptian Birth-Goddess, J. E. A., Ill (1916), 199. 

(6) V. G. A. Wainwright, Pharaonic survivals between Lake Chad and the West 
Coast , J. E. A., 35 (1949), 170. 
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exemple de la croyance en la saintete des arbres a travers les 
religions de tous les temps. Ceci nous ramene a ces arbres qu’on 
orne encore aujourd’hui de chiffons de couleurs, dans lesquels 
on plante des clous entour6s de cheveux votifs, et oh Ton allume 
des bougies. Dans les racines de ces arbres on pretend qu’un 
Sayh est enterrA Le Ruh du Sayh d6funt est, paralt-il, dans 
l’arbre et Ton procMe a des libations chaque semaine, comme 
le faisait Isis lorsqu’elle visitait le tombeau d’Osiris ( x ). Le 
Sayh enterre sous un arbre comme la plupart des saints musul- 
mans se comprend mieux si on le compare aux saints coptes. 
Ceux-ci correspondent au hry d6motique et au hsyw ou hryw 
de l’6poque ptol6m6enne pendant laquelle le culte officiel du 
dieu-soleil a sa contrepartie populaire dans la v6n6ration 
d’Osiris comme p hsy n hsyw «le martyr des martyrs », adoration 
qui se rapproche aussi bien de celle du martyr chr6tien que de 
celle du sahld islamique devenu apres sa mort sayyid ( 1 2 ). D’apres 
ce qui pr6c6de, il serait int6ressant d’6tudier a nouveau la 
personnalit6 du saint de Louxor Abu’l-Haggag pour d&montrer 
son rapport avec le culte d’Amon. D6ja Hugo Winckler ( 3 ) 
a 6mis 1’opinion que le nom de Haggdfi suggere une interpreta¬ 
tion mythique. Pour arriver a une comprehension id6ologique 
des saints patrons 6gyptiens, il semble indispensable de considerer 
les relations centenaires entre chr6tiens et musulmans sous un 
angle d’objectivite historique. Les renseignements, pour la 
plupart officiels, des ecrivains arabes sont tres precaires quant 
aux relations intimes des races et des religions entre elles, 
meme dans le cas de Maqrlzl dont l’oeuvre est tres copieuse, 
mais tardive. Pour expliquer d’une fagon satisfaisante les cultes 
des Sayh il faudrait savoir comment la langue arabe s’6tendit 


(1) V. G. Boeder, Volksglaube im Pharaonenreich , Stuttgart 1952, p. 135; 
H. Bonnet, Beallexikon der agyplischen Religionsgeschichle , Berlin 1952, p. 82 ; 
M. L. Buhl, The Goddesses of the Egyptian Treecult , J. N. E. S., VI (1947), 80 ; 
W. S. Blackman, Sacred Trees in Modern Egypt , J. E. A., 11 (1925), 56. 

(2) Cf. M. el-Amir, The Call of IJryw at Thebes in the Ptolemaic Period , J. E. A., 
37 (1951), 81, et Actes du XXI e Congres Intern, des Orientalistes, Paris 1949, 
p. 73. 

(3) H. Winckler, cf. page 53, note (2) p. 152 ss. Les saints locaux 6gyptiens et 
surtout AbCt’l-Haggag seront l’objet d’une etude plus approfondie de ma part. 




l’ancien orient dans l’islam 


69 


aux dEpens de la langue copte, et comment 1’Islam peu a peu 
suivit le meme dEveloppement pour arriver a occuper une place 
toujours plus prEpondErante. 

Nous avons relevE des fragments de l’ancienne tradition 
egyptienne chez les fellahs ; de meme on peut trouver chez les 
coptes notamment certains poids et mesures employes encore 
de nos jours, la division solaire du calendrier ( 1 ) (usuelle aussi 
chez les fellahs), la conservation du signe de la vie ( 2 3 ), ainsi que 
de nombreuses coutumes paiennes ( 8 ), le culte du soleil ( 4 ) ou 
bien certaines coutumes funEraires ( 5 6 * ). 

Si l’on observe chez les musulmans des survivances de 
l’ancienne figypte, il faudra toujours chercher a trouver un 
lien a travers les coptes. C’est surtout la phase de transmission 
entre les chrEtiens et les musulmans qui est difficile a definir. 
D’une grande valeur sont les renseignements extraits de textes 
mEdiEvaux qui confirment la survivance de certains cultes 
pharaoniques. Une source non nEgligeable est Maqrlzi, auteur citE 
4 plusieurs reprises. Or le texte d’Ibn Waslf Sah ecrit deux siecles 
auparavant, considErE gEnEralement comme un produit de son 
imagination, est, ne serait-ce que du fait de son anciennetE, 
d’un remarquable intEret pour l’Etude de notre question. Un 
examen tres attentif de son oeuvre permet de reconnaltre dans 
ses ecrits la description de 1’antiquitE Egyptienne vue par un 
musulman, mais ayant incorporE une partie de la tradition 
copte sur l’Epoque pharaonique. On retrouve certains fragments 
de cette tradition dans d’autres sources, et meme ils se conservent 
oralement chez certains coptes de la Haute-figypte par ex. dans 
l’identification du roi perse Cambyse avec l’arabe Buht Nasr, 
qui correspond au Nabucodonosor biblique (®). Cette fusion 

(1) Voir G. Sobhy, The Survival of Ancient Egypt, B. S. A. C., IV (1938), 59. 

(2) V. M. Cramer, Das altagyptische Lebenszeichen ..., Wiesbaden 1955. 

(3) Cf. A. Erman, Heidnisches bei den Koplen , Z. A., 33 (1895), 47. 

(4) Cf. G. Miehaelides, Vestiges du culte solaire parmi les chrttiens d'Egypie, 
B. S. A. C., 13 (1948/9), 37. 

(5) Cf. A. L. Schmitz, Das Totenwesen der Koplen, Z. A., 65 (1930), I. 

(6) V. W. Spiegelberg, Arabische Einfliisse in dem koplischen Kambysesroman , 

Z. A., 45 (1908), p. 83 ; ce savant avait entrevu d6j& le probteme. Je ne mentionne 
que la dernidre publication sur ce sujet : L. Jansen, The coplic Story of Cambyses , 

Invasion of Egypt , Oslo 1950. 
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des personnes de deux souverains strangers semble, a premiere 
vue, assez naturelle et comprehensible ; or tant Ibn Wasif 
que la tradition orale chez les coptes modernes conservent les 
noms de deux rois correspondants a deux personnalit6s diffe- 
rentes. Ibn Wasif donne dans son oeuvre une liste de rois 
6gyptiens 16gendaires dans laquelle se r6petent plusieurs noms 
de souverains a des 6poques 61oign6es les unes des autres — 
par ex. avant et apr6s le deluge — suivant une methode propre 
a 1’historiographie islamique des temps anciens, comme on 
l’a vu pour les l Ad et pour Du'l-Qamayn. 

Ces noms donnas par Ibn Wasif rappellent souvent des 
toponymes, mais ils proviennent d’6tymologies diverses. Les 
unes sont de provenance biblique ou arabe, d’autres sont 
grecques, ethiopiennes ou libyco-africaines. D’autres nous 
semblent provenir des formes egyptiennes anciennes, ce qui 
permet de supposer que la source de cette histoire 16gendaire 
et si vari6e des pharaons fut une version en langue copte ( 1 ). 

Entre autres choses, Ibn Wasif raconte l’histoire de la cons¬ 
truction, ordonnee par un pharaon, d’une balance, qui fut 
suspendue dans le temple du soleil. Sous les plateaux de cette 
balance se trouvaient des pierres precieuses ou 6taient graves les 
noms des astres. Si deux personnes 6taient en litige, elles allaient 
au temple ; chacune d’elles prenait une des pierres precieuses 
et la posait sur Tun des plateaux pour attendre son jugement. 
Le plateau de celui qui avait tort s’abaissait, tandis que celui de 
la personne 16s6e montait. Buhl Nasr , lorsqu’il envahit l’EIgypte, 
s’empara de la balance et l’emporta a Babylone. Ce recit se 
base sur la conception 6gyptienne de la deesse de la verite 
Maat; la reine Maat etait dans la dynastie des dieux la Souve- 
raine du ciel et de la terre ; plus tard elle fut la double verite 
elle-meme, repr£sent6e par deux plumes et, avec le temps, par 
trois. A Torigine, en tout cas, il n 7 y avait qu'une seule Maat, 
fllle de Ra. Elle 6tait son aliment, et pour cela aussi bien les 

(1) Pour Ibn Wa§If, cf. Brockelmann, G. A. L., I, p. 409. J’ai en preparation 
une 6tude critique du texte de l’auteur dans laquelle les problfcmes indiqu6s ici 
seront trait6s plus & fond ; de m§me elle contiendra une comparaison avec Manetho, 
en me basant sur la r^cente et intelligente etude de W. Helck, Untersuchnncjen zu 
Manetho und den agyptischen Konigslisien, Berlin 1956. 
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dieux que les hommes lui offraient des sacrifices. Car chaque 
fidele qui voulait se presenter a la divinity devait etre porteur 
de Maat. Par l’union avec Hathor et Thot elle participait 
directement au pesage des coeurs lors du jugement des morts. 
II n’est pas clair comment les « maati », les deux Maat, doivent 
s’interpr^ter. Mais la tegende du pesage des v6rit6s et des 
mensonges se conserva a travers l’6poque copte primitive 
jusqu’au temps de l’lslam. Elle se r6v£le mSme dans un nom 
de lieu ; car la region des monasteres du Wadi Habib (Pays du 
Natron) s’appellent Mhan el qulub — la balance des coeurs, tra¬ 
duction litt6rale du copte. Maat, qui a son origine n’etait que la 
deesse de la v£rite,s’etait transformee en la justice meme,laquelle, 
dans la pens6e 6gyptienne, pouvait se peser; elle se rapprochait 
de la notion arabe du haqq. Maat, separee de son entourage ideo- 
logique, et d6gradee au r61e d’un Episode f66rique, fut totale- 
ment assimil6e par les musulmans ( 1 ). Cette transposition et 
d’autres font supposer qu’Ibn Wasif, qui compila son oeuvre 
historique avant l’an 600 H. | 1200 J.-C. en Basse-figypte, eut 
probablement recours a des sources ecrites a Asmunayn , l’Her- 
mopolis des Grecs en Moyenne-figypte. C’est ainsi que les id6es 
egyptiennes, d6form6es par l’lslam, survecurent parmi les musul¬ 
mans, laissant meme des traces dans les noms de lieux. 

Encore devra-t-on se demander si la toponymie peut fournir 
d’autres indices sur la survivance de l’Ancien Orient dans 
l’lslam. ‘Ayn Sams, le nom arabe pour H61iopolis, fait allusion 
a l’ancien culte solaire qui disparut totalement au cours des 
premiers si&cles de l’H6gire. C’est le nom du lieu qui a perpGtue 
sa memoire ( 2 ). Dlra est situ6 sur le bord occidental du Nil dans 
le district d’Esn6 et rappelle, dit-on, l’ancien sanctuaire du dieu 
Ba ( 3 ). Tous les toponymes formas avec Kum, ainsi al-Kum- 


(1) Cf. H. Bonnet, Reallexikon der ag. Religionsgeschichte , p. 430; L. Stern, 
Maat , die Gdtiin der Wahrheit , Z. 15 (1887), 78; W. Westendorf, Eine auf die 
Maat anspielende Form des Osirisnamens, Mitt. Inst, fur Opientforschung, II 
(1954), p. 165. 

(2) Voir J. Maspero et G. Wiet, MaUriaux pour servir a la Geographie de VEgypte , 
M6m. Inst. Arch. Or. du Caire, 1919, p. 131. A. J. Butler, The Arab Conquest of Egypt, 
Oxford 1902, p. 22 expose comment se sont suivis On, Aun—>Heliopolis-> 1 Ayn Sams. 

(3) Ramzl, cf. page 64, note (3), vol. I, p. 261. 
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al-ahmar ( 1 ), Kum-abi-hinzir , Kum al-baqar et d’autres ( 2 ), 
indiquent Texistence d’anciennes locality, surtout de l’6poque 
pr6-islamique. II y a quelques ann6es, et encore de nos jours, les 
fellahs employaient les matieres en decomposition de ces lieux 
comme engrais et leur donnaient le nom de kufrl = les paiens, 
ce qui nous prouve que, dans leur imagination, ils les rattachaient 
a d’anciens sites ( 3 ). Ces idees se relient tres souvent, a travers 
une tradition orale, a des restes arch^ologiques visibles. — La 
persistance locale qui se rattache a d’anciens cultes, meme 
continues, s’illustre d’une fagon claire a ‘ Amarna , capitale 
d’Akhounaton. Dans son vallon semi-circulaire (ar. qa l ) 
s’instajlerent les Bedouins Bani ‘ Amran , et c’est d’eux que la 
hauteur septentrionale a tire son nom. Plus tard, les nomades 
traverserent le Nil pour passer sur la rive occidentale, mais la 
population indigene du bord oriental nomma son bourg, apres 
l’islamisation, Hag§ Qandil. Dans la meme region existaient 
done paralieiement deux nomenclatures, une bedouine plus 
recente et l’autre plus ancienne, rurale, conservant dans le 
mot Qandil le souvenir du culte de la lumiere solaire, dont on 
peut voir les restes sculptes dans les rochers de la montagne. 
Comme d’habitude, ils revetirent Tancienne ideologic d’un 
habit musulman en appelant le lieu Ha§g ou Haggl Qandil , 
un soi-disant saint musulman, localise dans un endroit impor¬ 
tant pour Thistoire des religions ( 4 ). Mais dans la partie de l’oeuvre 
d’Ibn Wasif, dont les sources proviennent probablement 
d 'Asmunayn, on parle d’un roi egyptien derriere lequel se 
cache sans doute la memoire d’Akhounaton, car dans sa ville, 
situee sur la rive orientale du Nil on adorait le Soleil et la 
Lumiere. Pendant le vi e s. de l’H6gire/xn- e J.-C., le souvenir de 
l’ancien culte 6tait encore vivant, et a Asmunayn situe en face 
on le savait. Si Ton considere le trac6 des chemins aux alentours 
du vallon d 'Amarna, on voit que tous menent vers le sanctuaire 
du soleil et l’on se demande si Akhounaton, a la recherche d’une 


(1) J. Maspero et G. Wiet, cf. page preeedente note (2), p. 152. 

(2) Ramzi, cf. page 04, note (3), vol. I, p. 391 ss. 

(3) Voir K. Vollers, Vier Lehnworter im Arabischen , Z. Ass., VIII (1893), p. 104. 

(4) V. K. Vollers, Zar Lokalitat von el-'Amarna, Z. Ass., VIII (1893), p. 208 
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nouvelle capitale, n’a pas adopte un lieu deja consacr6 prece- 
demment par un culte semblable au sien. En toutcas, le nom de 
Haffgl Qandll indique d’une fagon irrefutable que l’adoration de la 
lumi&re par les anciens figyptiens 6tait connue des musulmans. 

Ces exemples et bien d’autres de l’Egypte prouvent a travers 
la toponymie la connaissance fragmentaire de l’ancienne civilisa¬ 
tion par les mahom6tans. Par centre les noms des lieux se 
rattachent rarement a Du'l Qarnayti ou a Sulayman, comme 
nous l’avons vu pour d’autres pays islamiques. Le nom du village 
6gyptien Kafr Sulayman Musa l 1 ) ne provient pas du prophete 
islamique. D’autre part Ibn Waslf rattachait l’histoire de 
Joseph, d6velopp6e dans la sourate 12 du Goran, a l’figypte 
pharaonique ; et il lui attribuait la construction de canalisations 
aux alentours du Fayoum. Cela donne a penser qu’avant l’an 
600 H./1200 J. C. le nom de Bahr Yusuf etait en usage, sans 
que ce toponyme soit une preuve d’une connaissance authen- 
tique de l’ancienne figypte par les musulmans. De la meme 
fagon, la tradition populaire d’Assyut situe dans les cavernes 
tombales les « greniers de Yusuf ». II s’agit la probablement de 
pieuses reminiscences d’origine biblique ou coranique, semblables 
a celles des voyageurs chr£tiens du bas moyen age qui croyaient 
retrouver dans les pyramides les fameux greniers de Joseph ( 2 ). 

Si l’on constate sur la terre d’Egvpte une persistance telle- 
ment vivante de la substance de l’Ancien Orient jusqu’a l’lslam 
de nos jours, ce n’est pas du uniquement a l’intensite de cette 
ancienne civilisation, mais au fait, observe dans la vall£e du Nil, 
que ses habitants ont 6t£ toujours prets, a travers les siecles, 
au syncretisme. Celui-ci explique la fusion des diverses divinites 
des le debut des Sges, cause de la disparition des dieux speciaux. 
Cette fusion occasionna, en m£me temps, un manque de clarte 
id^ologique ( 3 ). D’autre part, ce fut le syncretisme qui permit 


(1) Ramzi, cf. page 64, note (3), vol. II, p. 95. 

(2) Cf. J. P. Lauer, Le probleme des Pyramides d'Pgypte, Paris, 1952, p. 21. 
M. Cope Whitehouse, Le Bahr Youssouf d'apres les traditions musalmanes, Bull, de 
l’lnstitut £gyptien an. 1886, Le Caire, 1887. Ilrestea etudier la forme dans laquelle 
les anciennes survivances ont 6te rattachees a la tradition biblique ou coranique, 
comme nous l’avons d£j& insinue pour Salomon, pages 57-58. 

(3) Cf. H. Bonnet, Zum Verstdndnis des Stjnkretismus , Z. A., 75 (1939), p. 40. 
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la rapide christianisation du pays, comme cela apparait d’une 
fagon exemplaire a Philae ( 1 ). La situation devint plus complexe 
a l’arriv6e de l’lslam. Son monotheisme doctrinaire et sa nega¬ 
tion d’anciennes croyances, qui ne furent accept6es que sous 
une forme tr£s modi fly e, rend difficile la preuve de la continuity 
des valeurs spirituelles anciennes. II est certain que de nom- 
breuses manifestations encore vivantes chez les musulmans 
ne s’expliquent qu’a travers la transmission copte chr6tienne, 
transpose dans la mentality islamique. Or ce dernier echelon 
est generalemenl tres difficile a saisir et a demonirer. Precisement 
le culte au « saint patron » musulman, qui se rattache presque 
toujours aux tombeaux des Sayh, semble provenir de la vieille 
adoration des h£ros ( 2 ). 

Peut-etre trouverait-on certaines precisions a travers la 
connaissance exacte et l’analyse soigneuse des donn6es ethno- 
graphiques, sans jamais oublier que l’lslam a change dans leur 
forme et dans leur esprit de vieilles tranches de croyances, 
jusqu’a la reconnaissance complete ( 3 ). 

Quant au savoir plus ou moins 16gendaire des musulmans du 
moyen age sur les pharaons, en dehors des donn£es de l’Ancien 
Testament et du Coran, il faut surtout tenir compte de la 
tradition copte qui se conserve encore dans certains centres 
intellectuels. Parmi ceux-ci l’ancienne ville du dieu Thot, la 
Hermopolis des Grecs, l’actuel Asmunayn ( 4 ) dans la moyenne 


(1) Voir U. Wilcken, Heidnisches und Christliches aus Aegypten, Archiv f. 
Papyrusforschung, I (1901), 396; W. Spiegelberg, Der Falkenkult auf der Insel 
Philae , Arch. f. Papyrusforschung, VII (1924), 186; H. Munier, Le Christianisme 
d Philae, , B. S. A. C., IV (1938), 37. 

(2) Voir E. Otto, Gehalt und Bedeutung des agyptischen Heroenglaubens , Z. A., 
78 (1943), 28. 

(3) Voir H. Bonnet, Reallex. d. ag. Religionsgesch ., p. 461 ; G. J. Bleeker, Die 
Geburi eines Gotles. Eine Siudie iiber den ^agyptischen Golt Min und sein Fesi , 
Leiden 1956. Partant de cet essai on devrait 6tudier sous quelles formes on continue 
k v6n6rer actuellement ie dieu Min k Alpnim. 

(4) V. H. Bonnet, Reallexikon d. ag. Religionsgeschichte } Berlin 1952, p. 293, 
Hermopolis ; E. Am61ineau, La Giographie de VEgyple d VEpoque Copte , Paris 
1893, p. 167 ; J. H. Kramers, Al-Ushmunain in den arabischen Quellen des Miltel - 
alters , Analecta Orientalia, vol. I, Leiden 1954, p. 116. 
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Egypte, semble avoir joue un r61e preponderant dans la symbiose 
des civilisations copte et arabe, ehretienne et islamique, au 
moyen age ( 1 ). 

Cesar E. Dubler 
(Barcelone et Zurich). 

(1) Comme on l’a dej& dit voir page 58, notes (2) et (3) le Salomon abyssinotgyptien 
fut en Stroite relation avec le Sulayman islamique. De m£me a-t-on mentionn6 
quelques interdependences arabo-coptes dans la page 67, note (2). II va sans dire que 
maintes fois on ne peut separer nettement la tradition savante de la tradition popu¬ 
late, car elles se sont confondues & travers les steles. Pour bien comprendre la sym¬ 
biose ntdtvale des Chretiens avec les musulmans dans la valte du Nil, il faudra 
r6examinert r£s soigneusement la chronique ethiopienne de Jean de Nikiu, le 
Kebra Nagast , « splendeur des Rois », et d’autres textes historiques dont on a souvent 
des versions en diflferentes langues (copte, ethiopien, grec, latin, syrien, arabe et 
autres). Les fragments de ces auteurs n’ont pas manque de concourir & la formation 
de l’oeuvre d’Ibn Wa§If qui nous fournit un temoignage si original sur le melange 
islamo-chretien dans l’figypte du vi e |xn e stele voir page 70, note (1). 



GHAZALI ON “GRATITUDE TOWARDS GOD” 
AND ITS GREEK SOURCES 


According to Stoicism as a metaphysical theory Nature as a 
whole is divine, penetrated as it is by the divine Logos, by God 
who is Fate, Necessity, providential Wisdom and Justice, the 
supreme Nomos, the Cause of all activity, the Nexus of the 
inalterable concatenation of causes. As an ethical theory 
— which is in flagrant contradiction with its metaphysical 
system, as its Greek critics, for instance Plutarch and Alexander 
of Aphrodisias had already seen, for in a system which ascribes 
all action to the supreme Deity and for which every event is 
fatally determined and necessary, and which excludes all 
possibility, there will be no possibility of choice for man and the 
idea of ethics itself will be annulled — its aim (tsXo<;) is «living 
according to nature, that is living according to virtue ».' Islamic 
scholastic theology in its strong dependence on Stoicism regards 
the transcendent Allah instead of the immanent Stoic Logos as 
the one source of the fatal concatenation of causes and replaces 
the Stoic ethical te/os-formula into «living according to God’s 
wish, that is according to faith and virtue ». It is, according 
to the Stoics, man’s first duty to know and acknowledge God’s 
power and majesty and Epictetus says : «What else can I, 
an old cripple, do but sing for all others my hymns to God ? If 
I were a nightingale, a swan, I should sing like the nightingale 
and the swan, but since I am a reasonable being, it is in the 
manner of a reasonable being that I have to sing my hymn to 
God.» 

It is in his long chapter in the Ihya’ on « Gratitude towards 
God » that Ghazali sings in true Stoic fashion his hymn to 
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God’s providential care for man. I will give here a brief 
summary of some of its aspects with the indication of its Greek 
sources. 

According to Ghazali there are three elements in gratitude : 
1) knowledge of the gift; 2) the disposition ( hat , in Greek, 
fh&Seau;) of the mind, i. e. the joy caused by the gift; 3) the 
action, i. e. the use the man who receives the gift makes of it 
in accordance with the will of the giver (this kind of tripartion 
is typical of Stoicism, cf. Diogenes Laertius VII. 94; the notion 
that all moral action depends on knowledge is Stoic.) 

As to knowledge , there are again three factors: 1) the gift 
itself; 2) the man who receives it and why it is a benefit for him ; 
3) the benefactor who through his will bestows the benefit. All 
this has to be known also about gifts which are not commonly 
attributed to God. (The Stoic Chrysippus says that the benefit 
must be suitable to the giver and the receiver of the benefit, 
just as in a ball-game the thrower and the catcher must be 
matched, cf. Seneca, de beneficiis III. 17.3) But as to the gifts 
of God, only through the knowledge that God is truly the one 
and only benefactor is the knowledge of His Holiness and Unity 
completed, for only then it is understood that everything that 
exists in the world receives its being from His Unity and 
that everything is His gift and that to nobody in the 
world gratitude is due, since everyone and everything else in 
the world can only be a means of His benefaction and never 
a cause by itself. Just as a man who receives a gift from 
a king will not be grateful to the paper upon which it was 
written nor to the pen by which it was signed, so he who 
understands God and His works will know that the sun and 
the moon and the stars are only the instruments of His 
command, in the way the paper and the pen are tools in the 
hand of the scribe, and that all living beings who have will 
and choice are in their choice itself subject to the power 
of God who determines their action, whether they will it or 
not. Anyone who bestows a benefit on you has his choice 
determined by God so that he is convinced in his mind that 
by giving you what he gives, he acts in his own interest in 
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this or the next world ( 1 ). When God has created this deter¬ 
mination in man, man has no liberty to desist from it. This 
man therefore is not your benefactor, you are only the 
instrument through which he bestows on himself the benefit 
for which he hopes. If you have seen this, you will under¬ 
stand God and His works and you will know that He is the 
one and only cause and this knowledge by itself will effect 
your gratitude. But if your knowledge of this is mixed with 
doubt, your joy about your benefit will be imperfect, and if 
your joy is imperfect, your action will be imperfect too. 

As to the disposition of the mind connected with the knowledge, 
this is joy in relation to the benefactor with a feeling of submis¬ 
sion and humility, and this by itself is gratitude, just as the 
knowledge is gratitude; but it is only gratitude on condition 
that the joy is concerned neither with the gift nor with the 
giving, but only with the benefactor. To make this clear by an 
example : imagine that a man receives a horse as a gift from 
a king; he may rejoice because the horse will be useful to him, 
or because it shows the affection the king holds for him, or 
because it will enable him to be useful to the king. In the 
first case there is no gratitude whatsoever, because the joy is 
not related to the benefactor. In the second case there is a 
kind of gratitude, because there is a reference to the benefactor, 
however not in so far as it concerns the benefactor himself, 
but because the knowledge of his affection may be an indication 
of favours to be expected in the future; this is the case of men 
who are good and grateful to God out of hope of reward and out 
of fear of punishment. Only in the third case there is perfect 
gratitude in joy; this is the case of God’s servant who rejoices 
in God’s benefaction because it will enable him to approach to 
His nearness and to contemplate His majesty forever. This 


(1) avTooroSoau;, requital, is the special characteristic of a gift (^apu;), Aristotle 
says Eth. Nic. V.5.1133 a 4; but he says also that a gift is that by which a man who 
has the power to do it can help another in need, not for anything in return, nor for 
any advantage to himself, but only in the interest of the man in need, Rhet. 11.7. 
1385 a 17. And Cicero says de leg. 1.18.49: «Where shall we find a kindly man, if 
no one does a kindness for the sake of anyone else but himself (ubi enim beneflcus , 
si nemo allerius causa benigna facit)?» 
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perfect degree can be reached by those only who do not rejoice 
in sensual pleasures, but in the delight of the heart alone, for 
the heart in the condition of its health finds its joy solely in 
the thought and contemplation of God. (That the health of 
the soul implies its virtue is Stoic, cf. von Arnim, Stoicorum 
veterum Fragmenta II. 68.28; cf. also Seneca, Epist. mor. LXXV, 
11: morbus animi iudicium in pravo pertinax , « sickness of the 
soul is a persistent perversion of the judgement». According 
to the Stoics the ruling part of the soul, Yjyepumxov, that is the 
mind, is placed in the heart, and Ghazali often uses heart and 
mind as synonyms.) 

As to the action out of joy, derived from the knowledge of the 
benefactor, this action expresses itself through the heart, the 
tongue and the limbs, through the heart by the search for the 
good and by conferring it upon the whole of humanity, through 
the tongue by extolling God's glory, through the limbs by using 
the benefits of God in obedience to His will and not in opposi¬ 
tion to it. 

The ideas exposed in this introduction are basically Stoic, 
although transferred from a pantheistic philosophy to the 
monotheistic conception of a transcendent God. That all 
benefits derive from God alone is found for instance in the long 
passage in Seneca’s de beneficiis IV, 5-6 which begins rather 
paradoxically : « God has given you all that you possess, all that 
you give, all that you withhold, all that you hoard, all that 
you steal, ista quae possides , quae c/as, quae negas , quae servas , 
quae rapis ». Again, that man in his choice and will is but the 
instrument of the divine power is Stoic doctrine (cf. my 
translation of Averroes’s Tahafut al-Tahafut , vol. II, p. 38), 
and even Plotinus, who like Ghazali notwithstanding his 
spiritualism is strongly influenced by Stoic determinism, says Enn. 
III.3.3: ((Although it is in my power to make a definite choice, 
my choice is determined by the order of the whole, for I am not 
something adventitious in the whole, but my special character 
is fitted into the whole. » And the telos of man as search of 
the good, praise of God, virtuous action according to the Logos, 
and love and care for his fellow-beings ( communis hominum 
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inter homines commendatio , Cicero, de fin. III.19.63) is equally 
of Stoic origin. 

Ghazali is now faced with the supreme problem which 
confronts any theological system that regards God as the 
creator of the universe: How can the creature himself become 
a creator, that is, how can he freely act, and how can responsi¬ 
bility be attributed to him for acts which ultimately depend 
on God’s omnipotence and omniscience? The Stoics seem to 
have seen but dimly the contradiction between their meta¬ 
physical and their ethical system. Their chief argument to 
uphold man’s freedom of choice was to say that although 
everything is determined by fate, everything acts according 
to its own nature; if, for example, you throw down a stone the 
impulse is given by you, but the stone rolls according to its 
own nature, and man acts according to his own nature when 
he acts deliberately and by will. But this example is little 
helpful, for either man will behave passively as the stone 
(and indeed Spinoza says that we have no more power than a 
rolling stone), or if he resists the impulse, his behaviour will 
not be any more completely determined by it. 

Ghazali for the solution of this problem seeks refuge in his 
Platonic-Neoplatonic mysticism, the dream-view of finite 
reality, and in the Plotinian conception of the longing of the soul 
for its union with the One, the Beloved, in final ecstasy, the 
flight of the lone to the Lone, and he says : 

The giver of a benefit expects a return for his gift, we return 
the gifts of a king, for instance, by praising, loving and serving 
him. But for two reasons this is impossible in relation to God. 
First He is too sublime to be in need of our praise and our 
service, our prostrations and adorations. (Seneca says de 
benef. IV.3.3: « If the only reason for giving a benefit is the 
advantage of the giver, and if God can hope for no advantage 
from us, then there is no motive for God’s giving a benefit; » 
and again IV.25.1: «Do you believe that the Gods obtain 
a reward from the smoke of burnt offerings and the odours of 
incense? ») Secondly, in every act of gratitude which we render 
Him through our choice, our choice itself is a creation and a gift 
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of God himself, and how can we be grateful for a benefit by 
another benefit the benefactor bestows on us? This difficulty, 
Ghazali says, was seen by David and also by Moses, when he 
cried out to God :« 0 God, how can I thank you? For I cannot 
do so except by a second gift you bestow on me which determines 
me to thank you ». Then God spoke : « By your understanding 
of this you have shown Me gratitude ». Now, one may object, 
Ghazali continues : «I understand the impossibility to thank 
God, but how can my knowledge of this impossibility be 
gratitude, since this knowledge is again a gift of God? » This 
problem — Ghazali says — is one of the most obscure of mystic 
knowledge, but a faint hint may be given to enlighten it: Deep 
understanding is only possible for him who perceives God’s 
unique reality and knows that He is both the one who 
is grateful and the one to whom gratitude is extended and that He 
is both the lover and the beloved (cf. Plotinus, Erin. VI. 8.15: 
xal epaapuov xal eoco' 6 auTo c, xal <x5tou spot; ; cf. also Spinoza, 
Elh. V.36 cor. et schol.), and that there is no other existent 
but He, for to exist in true reality means having an independent 
reality, subsistent by itself, and besides Him there is nothing 
that subsists by itself, but everything else depends on Him 
(for the theory that everything finds its subsistence through 
God and that He is the one existent by itself, see, for instance, 
Plotinus Enn. VI. 9.6). You may be called grateful in the 
sense that you are the receptacle of the meaning which the 
term « gratitude » has, not in the sense, however, that you are 
the creator of this gratitude, just as you may be called wise, 
not because you are a creator of wisdom, but because you 
are its vehicle, for it exists in you through the eternal Power, 
and you are called grateful because thingness (shay’iyya) 
has been fixed on you, but you are a thing only because the 
creator of things made you a thing, and in reality you are 
nothing (la shay’). But all this can be only grasped in the 
mystical state of union which the Sufis call fana ’, that is ecstasy, 

SXiTTGCfTOp. 

This whole passage is in agreement with Plotinus’s conception, 
except on one point: Plotinus rejects Ghazali’s, in a literal 



GHAZALI ON 


GRATITUDE TOWARDS GOD » 


83 


sense, absolute nihilism. He says ( Enn . III. 2.9): « The action 
of Providence cannot be such that we are absolutely nothing, 
for if there were nothing but Providence, there would be nothing 
to which it could refer. The law of Providence, however, 
determines that the man who has become good shall have 
a good life, also in the future, and that to the wicked the opposite 
shall happen. » And he asks (Enn. III. 2.16) the pertinent 
question : «How can one call certain things in accordance with 
nature and other things in opposition to it, when everything 
that happens and is done is in harmony with nature? How 
can one speak in relation to the Divine of irreligion when 
Divinity itself produces all these things? » 

This, the central point of the problem, Ghazali discusses in 
the following way : 

Some acts of man are in agreement with divine Providence 
and in these man shows his gratitude, other acts of man are in 
opposition to the will of God and in those he shows his irreligion, 
but how can we understand this, since all acts derive from God? 
The answer is that there is a quality in God which the eye of the 
mind can see but darkly, not because it is dark in itself, but 
because the mind, like the bat’s eye, accustomed to darkness, 
can see only dimly the strong light of the sun (this is the famous 
and often repeated Aristotelian metaphor at the beginning of 
book a of his Metaphysics), which we may call by a metaphor 
« Power ». (That we can speak of the Divine only by metaphor 
is Neoplatonic and accepted in all medieval mysticism.) It is 
through this Power that all things have been created. Then 
there is an equally mysterious concept, the eternal Will, through 
which the things created are divided into different classes. Now 
the acts which emanate from the eternal Power are both those 
which fulfil the aim of Providence completely and those that 
fall short of it, but both are related to the eternal Will, the former 
to what we may call metaphorically «the eternal Love » and 
the latter to what we may call «the divine Aversion® fkaraha). 
The creatures created by the eternal Will again fall into two 
categories, those that by the eternal Will fulfil in some things 
the divine Providence fully and those that fall short of it, to 
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the former the term « Approval» (ri<j,a) may be applied, to 
the latter the term «Wrath» (ghadab). Such is the way 
that the derivation of things from the Eternal may be conceived 
and the concatenation of causes and effects through the Power 
of the Lord of lords and the Cause of causes, and nothing 
happens by chance, but only by the eternal Will and His 
Providence. There are people who do not understand this 
and ask how there can be justice in this distinction. One must 
answer: Be quiet, for you were not created to ask such 
questions, for you see only yourselves and you think that 
what appears to you in the world of appearance is not caused 
by the hidden and heavenly world and therefore you relate it 
to yourselves. You are like boys who at night look at a puppet- 
showman who from behind a screen lets puppets dance and cry 
and sit and stand; the puppets are made of rags and they move 
through thin strings made of hair which cannot be seen in the 
dark of night and their heads are in the hands of the showman 
who is hidden from the sight of the boys, and they are happy 
and astonished that such rags can dance, play, get up and sit 
down. But the wise know that they are moved and do not 
move themselves. Still they may not know exactly how they 
are worked, and he who knows something of it, does not know 
it as the showman knows it. 

Ghazali’s simile is charming, but little convincing: the boys, 
although ignorant, may rejoice when the puppets are punished 
for their wicked deeds, but how can the wise applaud the show¬ 
man when, aware of his manipulations behind the screen, they 
see the human puppets suffer during the performance and know 
that they will suffer still more cruelly when the show is over? 

Ghazali’s answer may perhaps be compared to the passage 
in Plotinus (Enrt. III. 2.15): « Those men who lament and weep 
are not aware that it is only the shadow of the soul, the exterior 
man who moans and cries and plays its part in the drama of 
life, for they act as men who only understand the lower and 
exterior life and do not know that their tears and their so-called 
earnest occupations are but a play. The truly serious man has 
to bestir himself seriously, the other men only play, and they 
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play seriously because they do not know the things that really 
matter and that they themselves are but toys. 

The answer given by Plotinus ( Enn. III. 2.16) to his question 
mentioned above is that the Playwright of life’s drama gives 
to each of our souls the role that is most befitting to it. He 
may have found the idea in the Stoic Epictetus who in his 
Encheiridion, 17, says: « Remember that you are an actor in a 
play, as written by the Playwright; if he wishes the play 
to be short, it is short, if he wishes it to be long it is long; if he 
wishes you to play the part of a beggar, play even this fittingly; 
it is your task to play well the role given to you, it belongs to 
another to choose it. » The metaphor of the actor (histrio) is 
found also in Cicero, de fin. III.7.24. 

The simile of human beings as marionettes is first mentioned 
by Plato, Leg. 644D (Plato uses the word 0auji.a). He says rather 
cruelly: «May we not regard each of us living beings to be a 
puppet of the gods, either as their toy or created with a purpose, 
which of the two we cannot know with certainty? » However, 
these Platonic marionettes are pulled by the strings of their 
own affections (tox 0-/]). The metaphor is frequently found in 
the Meditations of the Stoic Emperor Marcus Aurelius, who 
uses it mostly in the unfavourable sense of our being pulled by 
the strings of our impulses, only in one place, X.38, that which 
pulls the strings (to vsupocttokttoOv) is the Hidden Thing in us, 
to IvSov sy-/.Exp'j!,u/ivov, the divine element in our souls. The 
idea seems to have been generally known, for Clement of 
Alexandria argues against it (Strom. 11.3 and IV.ll), by 
saying that if we were marionettes, pulled by the activities 
of nature, our free-will (exoooiov) and our appetency (op[r/]) 
would not have any meaning. 

Ghazali from his flight into Neoplatonic mysticism returns 
now down to earth and to the homely truths of Stoic teleology. 
The two great systems of Greek philosophy, the Platonic and 
the Aristotelian, are both teleological. Both systems regard 
nature as the work of the Supreme Artifex, the physical 
explanations in the Timaeus are wholly teleological, and for 
Aristotle each being has only those instruments, that is those 
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organs, that are useful to it and, as he says, God or nature do 
nothing in vain. The Stoics regard as the most important proof 
of the existence of God the usefulness that everything in the 
world has, and reciprocally, the purpose in all things shows 
the extent of the divine Providence and the reasons for our 
gratitude; they tried to indicate this design in the most minute 
details and their teleological explanations form a real branch 
of their system. 

To know the designs of God’s love and the gratitude due to 
Him, Ghazali says, there are two ways, the intuitive under¬ 
standing of the heart, which is given only to a few, and the 
observation of the aim God had in creating everything, for 
everything He created, He created with a design and this design 
is that which is beloved by Him. Some of these designs are 
evident, but some are hidden. Evident for instance is the 
design in the creation of the sun through which night and day 
are separated, and so on. 

As an example of the working of the hidden designs Ghazali 
gives the creation of money, and he says : 

Let us mention one of the hidden designs, although not 
completely hidden, to show the problem of gratitude and 
ingratitude to the gifts of God, namely His gift of dirhams 
(drachmas) and dinars (denarii) through which the world finds 
its subsistence, although in themselves they are but worthless 
metals. However, men are forced to procure them, because 
they are in need of many goods, clothes and other things, some 
of which they may already have, but some of which they do not 
possess. For instance, one may possess saffron but is in need 
of a camel, and another has a camel which may be useless to 
him but is in need of saffron. However, they cannot exchange 
the one for the other, since the proprietor of the camel will not 
exchange his camel for a given quantity of saffron and there is 
no way of comparing the value of a camel and of saffron through 
weight and shape, and the same holds for the relation between 
a house and clothes, a slave and a veil, flour and a donkey. 
These heterogeneous things need therefore a common term to 
measure justly their respective values, and for this purpose God 
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has created dirhams and dinars, and so one can say this camel 
has the same value as such and such a quantity of saffron, 
namely a hundred dinars. These coins are not wanted for 
their own sake, otherwise their purpose would fail, since men, 
according to their momentary desire, would sometimes want 
them, sometimes not. Their purpose is double, first to circulate 
from hand to hand and to be a just measure amongst men, and 
secondly to be an instrument for the acquisition of all goods. 
For these coins, although they are not wanted for their own 
sake, are precious by themselves, in so far as they stand in the 
same relation to all goods, and the man who possesses them, 
possesses as it were everything, which is not the case with 
someone who possesses clothes, for he has only clothes, and if 
he wants to exchange them for food, it may be that the man 
who has food is not in need of clothes. Money has this relation 
to all things, because by itself it has no special qualities of its 
own, like a mirror which has no colour but reflects all colours 
(Aristotle says, de an. II. 7. 418 b 26: «that which is colourless 
is receptive of colours »), or like a grammatical particle which 
taken by itself has no meaning, but helps to express the meanings 
of other words. It would take too long to expose all the 
providential wisdom there is in the creation of money. But 
the man who acts with it in a way opposed to its providential 
design is ungrateful to God for His gift, and the man who hoards 
it sins against it and annuls the wisdom in it, and behaves like 
one who would imprison a judge, for he who hoards it prevents 
its function of judging the value of goods. And anyone who 
makes a vessel out of gold or of silver is still worse than he who 
hoards money, for he is like a man who would subject a governor 
of a country to undignified work like weaving or tax-collecting 
or any other work done by the most inferior people (and a 
governor would surely prefer being in prison to doing such work). 
For clay, iron, brass and copper can just as well serve as gold 
and silver to contain liquids, but they cannot fulfil the purpose 
of gold and silver coins. The money-lender too is ungrateful 
to God for His gifts and sins, because money is not created for 
its own sake but for another purpose, and to prevent a messenger 
from reaching his destination is a crime. 
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Now all this is based on Aristotle’s theory of money as exposed 
in his Nicomachean Ethics and in his Politics . Aristotle argues 
Eth . Nic. V. 8.1133 a 19 that since all goods are exchangeable, 
money has been introduced to be a common measure (xoivov 
(jisTpov) of things, so that through it one can find out how many 
shoes are the equivalent of a certain quantity of food and what 
the proportion is between the products of the shoemaker and 
those of the farmer ; besides money can serve for an exchange 
in the future, for when we have no present need, we can use it 
when a need arises. And in book I.3.1096 a 5 of the same work 
he says that the life of money-making is not the good life, for 
money has another purpose and it is a means to something 
else. In his Politics I.3.57 a 34 sqq., he affirms for instance that 
money is useless by itself, since it is not one of the necessities 
of life so that a man may be well provided with it and die of 
hunger like Midas, and he condemns the acquisition of money 
for its own sake, because it is contrary to the good life. Still 
more is usury hateful, because its gain comes from money and 
not from that for which money was invented, for money was 
brought into existence for the purpose of exchange. 

I do not want to suggest that Ghazali had any direct 
knowledge of Aristotle’s works, besides, it seems that the Arabic 
translation of Aristotle’s Politics was little known. It seems 
probable that such Aristotelian theories had become common 
property in the popular literature of late antiquity which seems 
to have been strongly influenced by Stoic thought, and that 
Ghazali was acquainted either directly or much more probably 
indirectly with these writings. On the whole it seems that 
Stoic ideas were much more lasting than is generally supposed. 
This can be seen by the attention given to Stoic theories 
by late Greek philosophers like Proclus and Simplicius, and 
it should not be forgotten that Simplicius, the last and most 
important of Aristotle’s Neoplatonic commentators, whose 
works, alas, have been little studied, wrote a commentary on 
the Encheiridion of the Stoic Epictetus. And I think the 
treatise that occupies us here proves the point. That some of 
the Neo-Pythagoreans were strongly influenced by Stoic ideas 
we know from a passage in Sextus Empiricus, adversus physicos 
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11.281. There is another point I should like to mention here. 
It was affirmed by Schleiermacher in his book on Plato at the 
beginning of the last century that the ideas expressed in Plato’s 
dialogue Sophistes were of Megarian origin. This assertion 
has been widely accepted, for instance by Zeller, but was 
rejected by others such as Gomperz and Praechter. An 
argument in its favour seems to me that in the Mu'tazilite 
physical theories which are influenced by the Eleatic-Megarian 
paradoxes, there is also an influence of the Sophistes, e. g. in their 
theory of the five akwan: being, rest, movement, union and 
separation (according to the Sophistes: identity and difference), 
and that the problem of the existence of the non-existent which 
becomes so important for Stoic and Islamic thought, is 
mentioned there. The Megarians, the forerunners of the 
Stoics (Stilpo, the Megarian, was the master of Zeno, the 
Stoic) were called epicmxof, the «arguers », because of their 
love for paradoxes, and the Stoics and the speculative theolo¬ 
gians in Islam who shared this love with them, SiaXex-uxof, 
mulakallimiLn, dialecticians. On the whole the study of Greek 
philosophy must have been much more lasting than is generally 
supposed. The Syrians who translated into Arabic could 
never have fulfilled their task so well, if they had not been 
thoroughly conversant with the Greek philosophical ideas, for 
you have first to understand a text before you can translate 
it. All this, however, lies beyond the scope of the present 
article, and let us revert to Ghazali. 

Ghazali turns to the problem of property and says : 

You may not break the branch of a tree uselessly — for it 
would be a crime both against the tree — for God created the 
tree to exist in the fulness of its growth — and against your 
hands which were not created for wanton action. But if you 
break the branch with a purpose, you are right, for vegetables 
and animals are created for the sake of man and it is more just 
to destroy the less good for the sake of the better than to let 
both perish. The man who breaks the branch of another man’s 
tree, even if he is in need of it is unjust, for one tree is not 
sufficient for the needs of all men, but only for one individual, 
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and if a man appropriates it without a valid reason he sins. The 
exclusive right belongs to the man who acquired the seed and 
sowed it and watered it and cared for it, but if such a tree 
grows up in waste land without anyone having planted it, then 
it will belong to him who first comes across it. The jurists 
call this property (milk, xx9j<nc), but this is only a metaphor, 
for property belongs only to the King of kings to whom belongs 
everything that is in heaven and earth and how can man be a 
possessor since he does not possess himself, but is the property 
of another, since all men are the property of God and the earth 
is God’s table and He has allowed men to take food from the 
table according to their needs, and when a man takes food from 
the table and another snatches it from him, this is not allowed, 
not because this food has become his property, but because a single 
morsel cannot be sufficient for all mankind, and therefore 
justice ordains that it shall belong to anyone who has a special 
claim to it. Therefore the man who takes more of the goods 
of this world than he needs is unjust and he who hoards gold and 
silver without spending it while others are in need of it is a 
sinner. There are no juridical prescriptions to fix the limits 
allowed to man’s property, for the needs of man are not defined 
and some men fear more than others the prospect of poverty 
and the future of one’s life is hidden. But to allow men to 
have possessions, which in reality means giving way to their 
innate avarice (Aristotle says in Pol. II 1267 b 4: appetite is 
by its nature infinite, i-zipoc yap yj xyc eTciOugla? aortic), does 
not imply that this is perfect justice. Perfect justice means 
that a man take only sufficient provision for his journey towards 
God, and the man who takes more than his due and prevents 
others from acquiring it, is unjust and sins against the designs 
of Providence. 

The trend of this passage is again Stoic, although of course 
its contents are rather commonplace in ethics in general. 
Marcus Aurelius XII. 26 says:« Nothing belongs truly to anyone, 
oi>§ev iSiov ouSevo?, your child, your body, your very soul has 
come forth from God; » and he says V. 30: « The intelligence of the 
Universe is universal, xoivomxo?, God has made the lower 
things for the sake of the higher and has adapted the higher 
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to one another » (already Aristotle had said, Pol. 1.3.1256, b 20, 
that the plants exist for the sake of the animals, the animals 
for the good of man, and since nature does nothing in vain, 
it follows that nature has made all the animals for the sake of 
man; cf. also Cicero, de leg. I, 8.25, and especially de natura 
deorum, II. 62.158). According to Cicero, de offic. 1.7.21, there 
is no such thing as private property established by nature ; 
property becomes private either through long occupancy 
(vetere occupatione), when people have settled on waste land 
(in vacua), or through conquest (victoria), or by law (lege), 
or by bargain (paclione), or by purchase (condicione), or by 
allotment (sorle). Since — Cicero says — some of the things 
which by Nature had been common property became the 
property of individuals, each should retain possession of 
that which has fallen to his lot; and if anyone appropriates to 
himself anything beyond that, he will be violating the laws of 
human society. And he says de off. Ill 5.2: « For a man to 
take something from his neighbour and to profit by his neigh¬ 
bour’s loss is more contrary to Nature than is death or poverty 
or anything else that can affect either our persons or our property, 
for it annuls human society and fellowship between man and 
man. » That wealth is not a good was a general thesis of the 
Stoics, and Seneca, Ep. mor. XVII.3, says: «You should not 
let fear of poverty interfere with your search for wisdom, richness 
has shut off many a man from the attainment of wisdom, 
poverty is unburdened and free from care » (pauperlas expedita 
est, secura esl). And Epictetus says ( Ench. 17.3): ((Remember 
that you must behave as at a banquet. Is anything brought 
round to you? Put out your hand and take a moderate share ». 

In a new chapter which he calls «The essence of benefit and 
its divisions », Ghazali sets out to give a sixfold division of those 
things to which men tend and those which they should avoid, 
and he says : 

Know that any good, any pleasure, any happiness in so far 
as it is real, is the blessedness of the beyond. If these terms 
are used in another sense, it is in error or by metaphor, but they 
may be applied in a less strict sense to anything that can 
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contribute more or less directly to future blessedness. God’s 
benefits can be classified by six divisions: 

The first division: All things in relation to us can be divided 
into (1) that which is useful both in this world and the next 
like knowledge and virtue; (2) that which is harmful in both 
worlds, like ignorance and vice; (3) that which is useful in this 
world and harmful in the next world, like sensual pleasure; 
(4) that which is harmful in this world and useful in the next, 
like temperance, uwippoffovv;, qam‘ al-shahawat. The things of 
the first category, like knowledge and virtue (which are identical 
in the opinion of the Stoics and, it would seem, also for Ghazali 
in this passage), are an absolute good, those of the second 
category are absolutely bad, those of the third category are 
regarded by the wise as absolutely bad and by the ignorant as 
a good. Ghazali gives as an exemple of the error of the ignorant, 
the ignorance of a child who has to be treated with a cupping- 
glass ; his mother allows him to forego the treatment, although 
the father urges her to have it applied. For the father, because 
he is intelligent, foresees the consequences, whereas the mother 
through the excess of her love and the narrowness of her outlook 
sees only the present. The boy, however, because of his 
ignorance thinks that his mother does him some good and he is 
grateful to her for her compassion and regards his father as an 
enemy, but if he had been wiser he would have understood that 
it is his mother who is his hidden enemy in the shape of a friend, 
for in preventing the cupping-glass to be applied she will be the 
cause of illnesses and of pains more violent than those caused 
by a cupping. And Ghazali adds : « An ignorant friend is worse 
than an intelligent enemy ». This saying Ghazali cannot have 
found in any classical text, but he may have read it in the 
Arabic work KalTla wa-Dimna, a translation by Ibn al-Muqaffa‘ 
from the Fables of Bidpal. La Fontaine knew these fables too 
from a Persian translation into French and in his fable L’ours 
et /’amateur des jardins he has the same saying: « Rien n’est si 
dangereux qu’un ignorant amy, mieux vaudrait un sage enemy ». 

The rest of this passage, however, is again of Stoic origin 
and Ghazali’s example is very enlightening. The Stoics in 
their narrow formalism had grouped, divided, and defined 
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a great number of virtues and vices most carefully. The 
divisions vary somewhat according to the philosophers and we 
have but scanty information. But Ghazali’s first division 
rests on the primary and severe Stoic division of virtue and 
vice as opposites between which there are no intermediaries. 
(Ghazali’s introduction of four categories is conditioned by the 
introduction of two worlds; for the Stoics, according to this 
severe conception, aw^pocrivy), the repression of the passions, 
belongs to virtue). The good, according to the Stoic definition 
which Ghazali has used, is « the good in utility, namely virtue ». 
(For this definition — there are also others — see Sextus 
Empiricus, adv. elh. 22, and Diogenes Laertius VII. 94.) 
Pleasure in itself is not a good and to account for the fact that 
pleasure is sought so often by the many instead of virtue, the 
Stoics said that this comes through ignorance and through 
what they called a perversion, SiacrTpo^yj, of man’s original 
nature (cf. Stoic. Vet. Ft. III. 228-236). For instance, when 
a child is born the midwife puts him into a hot bath which, 
although not good for him, gives him a pleasurable sensation 
and so he is perverted from the very beginning, and later his 
nurse and his mother tell him tales of richness and of glory. 
Seneca says (de providentia II.5): « Do you not see how fathers 
show their love in one way and mothers in another? The father 
orders his children to be aroused from sleep in order that they 
may start early upon their pursuits... and he draws from them 
sweat and tears... But the mother fondles them in her lap, 
wishes them never to be unhappy, never to cry, never to toil. 
Towards good men God has the mind of a father, patrium deus 
habet animum. » 

Ghazali’s second division is based on the Stoic theory of a£ta, 
aestimatio: some things, although not absolutely good, have a 
relative worth, others have a negative worth and their value 
is of a different degree according to circumstances, and he 
distinguishes three categories: the first where the advantage is 
greater than the disadvantage, the second where the contrary 
is the case, and the third where there is a balance (cf. Cicero, 
Ac. I. 10.3). 
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Ghazali’s third division distinguishes the goods that are 
preferred, 7rpoY]ypivov, mu'thar , (1) for their own sake, (2) for the 
sake of something else, and (3) both for their own sake and for 
the sake of something else. This division is found, e.g., in 
Diogenes Laertius VII.107. Ghazali gives as examples of 
the last category: health and freedom from defect, saldma; 
Diogenes has suaiaO^atoc, keen capacity of sensation, and 
apTt6T7j<;, soundness of body and mind. 

In the fourth division Ghazali distinguishes the useful, the 
pleasurable and the beautiful ( djamil , xaXXoc or xctXov). The 
pleasurable is that which provides satisfaction ( rdha ) at present, 
the useful is that which provides satisfaction in the future, and 
the beautiful is always perceived as beautiful. The absolute 
good, al-khayr al-mutlaq , to tsXsiov ayaOov, knowledge and wis¬ 
dom, participates in all three categories; it is at the same time 
pleasurable, useful and beautiful. 

I have not found this division in this form in Stoic literature. 
That wisdom is virtue and the absolute good is Stoic doctrine. 
That the absolute good is accounted, according to the Stoics, 
as beautiful, because it contains everything that is required 
by nature, is found in Diogenes Laertius VII.100. But 
although the Stoics distinguish pleasure and desire by a time- 
factor — Servius, ad Verg. Aen. VI. 733 (St. Vet. Fr . III. 387) 
says that pleasure is the idea of some present good and desire 
the expectation of some future good —, I have not found this 
opposition in regard to pleasure and utility, although it is 
plausible enough to regard the useful (cruptcp^pov) as an expectation 
of pleasure. 

In his fifth division Ghazali distinguishes three classes of 
pleasures: (1) those that are exclusive to man, i.e. the intellectual: 
the delight of wisdom; (2) the corporeal, common to man and 
some animals, such as the pleasure in power, in victory and 
conquest, which are found also in certain animals, for instance 
the lion and the tiger; (3) the purely sensual pleasures which 
are the most common, and therefore every animal that creeps 
or walks shares in them, even the worms and the insects. When 
a man has passed this last stage, he will hold on to the pleasures 
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of power, and the negligent are the most strongly attached to this 
passion. When a man has passed also this stage, he will rise 
to the stage of wisdom and his greatest joy will be wisdom, 
that is the knowledge of God, His attributes and His works. 
This is the stage of the holy man, but he will not reach it 
completely before he has extirpated the passion of power from 
his heart, for the good can suppress the bad sensual pleasures, 
but the passion of power can be only subdued by the holy and 
even they cannot do this at all times and in all life’s vicissitudes. 

I have not found this threefold division of the pleasures in the 
extant Stoic literature, although the Stoics affirm that even 
the dumb animals have some impulses akin to the human 
affections (cf. Seneca, de ira I. 3.6: mula animalia humanis 
affedibus carent, habent autem similes illis quosdam impulsus; 
and especially Cicero, de fin. II, 33, 109, where he says that 
certain animals have something akin to moral feelings). But 
Aristotle ( Eth. Nic. I. 5. 1095 b 18) distinguishes three kinds of 
life: the life of enjoyment, the life of politics and the theoretical 
life. This division goes back to Plato [Rep. IX. 7.580 D-581 C), 
corresponding to his tripartition of the soul, and he distin¬ 
guishes the philosopher, the lover of conquest and the lover of 
gain. The distinction may be even older: Jamblichus tells us 
(Vita Pyth. 58) that Pythagoras distinguished three kinds of 
men and compared them to the three classes of men who 
went to the Games: the traders, the competitors, and the 
spectators. 

The sixth division, Ghazali says, comprehends the whole sum 
of benefits, for all benefits have their aims either in themselves 
or are a means to that aim which is the blessedness in the beyond 
which is continuance without intermission, joy without sadness, 
knowledge without ignorance, richness without poverty. And 
this is the truest benefit. The means of achieving this aim are 
divided into four categories: (1) Those that are nearest to the aim, 
namely the goods of the soul; (2) after these, the bodily goods; 
(3) after these again, the goods exterior to the body, such as 
wealth, family, friends; (4) divine guidance which acts as an 
intermediary between the benefits of the last category and those 
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of the first. Those coming under the first category are, not¬ 
withstanding their different varieties, reduced to two: faith 
and virtue. Faith is divided into revealed knowledge and into 
practical wisdom, and virtue is divided into the repression of 
passions which is called temperance {‘iffa, ffoxppo aw-q) and into 
the observance of this repression which is called justice {‘adl, 
Stxaio crbvrf). These four goods of the soul, however, are mostly 
perfected by those of the second category, the bodily goods, 
which are : health, strength, beauty and longevity. These 
bodily goods again are not attained without those of the third 
category, the goods exterior to the body, which are: wealth, 
family, fame and noble birth. But none of these goods of the 
third and second categories are of any use without the goods 
of the fourth category which act as intermediaries between 
them and the interior goods of the soul, and those goods are 
again four: God’s guidance of man’s understanding, His direction 
of man’s will, His divine leading and His divine support. The 
sum of all these benefits, four in each category, is sixteen. 

This passage is basically Stoic. In the first category we have 
three of the Stoic cardinal virtues: wisdom, temperance and 
justice. The fourth, courage, is omitted, probably to make 
place for faith and revelation and still to keep to the required 
number of four. The two other categories, the bodily goods 
and the goods outside the body, are both mentioned by 
Diogenes Laertius VII. 106, and curiously enough his enumera¬ 
tion is almost identical with Ghazali’s. The bodily goods, 
according to him, are: life, health, strength, beauty and (he 
adds) others like these. The goods external to the body are: 
wealth, fame, noble birth and (he adds) others like those. On 
the other hand it seems hardly credible that a Stoic would have 
said that the second category is a perfection of the first, and the 
remark is equally astonishing in the mouth of Ghazali. (Aristotle, 
however, says, Pol. VII. 1, 1323 a 24, that if you divide goods 
into three groups, external goods, goods of the soul, and goods 
of the body, nobody would deny that the ideally happy man 
should possess all three.) The fourth category, of course, 
lies wholly beyond the scope of Stoicism. 
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Ghazali now gives a long exposition of God’s providential 
care for mankind and says: 

We have given a sixteen-fold division of God’s benefits to 
man and we have shown that man’s health is one of the 
secondary gifts of God, but it would be impossible to enumerate 
all the causes that contribute to it and so we will restrict 
ourselves to one, namely nutrition. Now nutrition is an act 
and an act of this kind is a movement and each movement 
needs a body as its instrument, which again needs some power 
which implies the will, which needs again for its action, 
knowledge and perception. Nutrition again implies food, and 
food implies someone who prepares it. We will now describe 
the causes of all these elements. 

The whole discussion that follows is related to such expositions 
of God’s providential care for man as in Cicero, de natura 
deorum II. 54.133., and must have had an analogous source 
which probably goes back to Posidonius. Cicero starts his 
exposition almost in the same way as Ghazali and says that 
three things are required for the maintenance of animal life, 
namely food, drink and breath, and whereas Cicero ends his 
survey by showing the providential care of the gods for men in 
giving them the art of divination, Ghazali ends his exposition 
by discussing God’s providence in creating angels who are the 
agents in man’s assimilation of food. Some of the subjects 
treated by them are identical (the description of the sense- 
organs and of the physical organs), some which are only 
slightly indicated by Cicero (e. g. the fact that men live by 
justice and law) are much extended by Ghazali, but also here 
Stoic influence can be felt, for instance in Ghazali’s mentioning 
man’s innate fellowship and the analogy between the state and 
the living body (cf. Marcus Aurelius II. 1; this is already found 
in Arist. Pol. IV, 3.1290 b 27). On the other hand there are 
some important features in Cicero that are missing in Ghazali, 
for instance the creation of man’s hand, his speech and his 
reason. Ghazali discusses (1) the sense-organs, (2) some 
psychological factors, (3) the physical organs necessary for 
the digestion of food, (4) the production of food, (5) trade, 
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etc., (6) the preparation of food, (7) the social organisation, 
and finally (8) the assistance of the angels in the assimilation 
of food. Even this, his theory that nutrition needs living 
agents, since matter is inactive, may be of Stoic origin : the 
Stoic Xoyoi tfTrsppiaTixoi may have been personified as Sadovs*;, 
who in Muslim theology and philosophy are identified with the 
Persian-Jewish concept of angels (cf. the curious theory in 
Seneca, epist. mor. XCV, of the virtues as living beings, 
animalia , since virtue is active and every action needs a 
living being as its agent) ( 1 ). 

I will end my brief summary here. I have only been able to 
discuss certain aspects of this long treatise, but I hope that 
what I have said is sufficient to justify my opinion that the 
Stoic influence on Islamic theology is overwhelming. 

Simon van den Bergh 
(London) 


(1) That there is some Greek element in his theory is sure. Ghazali says that 
there must be an angel charged with maintaining the right proportion in the 
distribution of food, otherwise a boy might grow up having the foot of a child and 
the body of a full-grown man. This example is found in Arist. Pol. V.2.1302 b 35, 
where he says that the growth of the body must take place in equal proportions, 
for instance if the foot became enormous and the rest of the body remained small, 
the body would be destroyed. 



LA PENSEE RELIGIEUSE D’AVERROES 

I. La doctrine de la creation dans le Tahdfut 


La pensee religieuse d’Averroes doit beaucoup a Gazall. 
En critiquant l’oeuvre de son predecesseur, le philosophe espagnol 
a pris contact avec une reflexion metaphysique authentique, 
a la fois puissante et nuancee, qui avait su donner au Kalam 
musulman orthodoxe la forme d’une theologie philosophique, 
capable d’etre confrontee avec les veritables speculations de la 
Grece classique. Si Gazall est souvent maltraite dans le Tahdfut 
al-Tahafut, si son ouvrage est pris directement a partie, ce sont 
en realite les systemes d’al-Farabl et d’Avicenne qui sont 
denonces comme faux et arbitraires. Ce qui est reproche a 
Gazall, c’est essentiellement d’attribuer aux philosophes, c’est-a- 
dire aux peripateticiens, les doctrines des falasifa de 1’Islam. 
Sans doute arrive-t-il a Averroes de ne pas suivre les arguments 
de la critique gazalienne, et d’y soustraire ainsi, en quelque 
fagon, ceux a qui elle s’adressait. Mais cette attitude d’equite 
intellectuelle ne va jamais jusqu’a justifier en elles-memes les 
doctrines de la falsafa. Au contraire, bien des analyses de Gazall 
sont admises, au moins dans leur portee destructive, et servent 
precis^ment d’occasion pour degager le sens exact des idees 
d’Aristote, et pour indiquer la valeur qu’elles peuvent prendre 
dans le contexte religieux que presente, comme base meme de 
discussion, le Tahdfut al-Falasifa. 

Une connaissance plus complete et plus exacte des textes 
d’Aristote a permis a Averroes de definir et de commenter la 
pensee reelle du Stagirite, et de la distinguer des elements 
platoniciens et neoplatoniciens que Teclectisme de l’epoque 
hellenistique y avait meles, creant une confusion que le texte 
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arabe de la ceiebre « Theologie » avait consaer6e chez les falasifa 
musulmans. Mais tout le probieme est de savoir si l’aristoteiisme 
est propre a exprimer, sur le plan philosophique, une Revelation 
monotheiste qui fait du monde la creation d’un Dieu personnel. 
L’idee d’un premier moteur immobile, celle d’un acte pur qui 
est exclusivement pens6e de la pens6e, celle enfin de l’eternite 
du monde, semblent d’abord bien peu conformes aux exigences 
fondamentales du dogme. Aussi n’est-ce pas au niveau de ces 
oppositions violentes, que la convergence pouvait etre cherchee. 
L’entreprise, dans de telles conditions, n’aurait pu reussir 
qu’en sacrifiant la philosophic ou la religion ; et certes, c’est la 
religion qui eut couru le plus grand danger : elle eut ete inter- 
pr6tee comme un my the, une connaissance relevant de l’imagi- 
nation et non de la raison. Or on ne constate rien de semblable 
chez Averrofes : il a toujours tenu la balance 6gale entre les deux 
elements, philosophique et religieux, qu’il concilie, ainsi qu’on 
le voit nettement dans son Tahaful. Tout se ram^ne pour lui 
a bien comprendre et le systeme d’Aristote et la R6v61ation 
coranique. 

La notion de creation, qui est au centre du probieme, est 
difficile a definir philosophiquement. On n’en trouve 6videmment 
pas la theorie explicite dans le Coran. Mais la conception absolue 
du tawhld implique, non seulement qu’Allah est le Dieu unique, 
qu’il n’existe pas d’autre Dieu que Lui, mais encore que rien 
d’autre ne Lui est associe. Une matiere co6ternelle, meme si 
on en fait un etre degrade, proche du non-Stre, constituerait 
encore une atteinte au tawhld; une pure puissance, qui ne serait 
pas Dieu ou en Dieu, un pur possible dont la possibilite ne 
d^pendrait pas tout entiere de Dieu, sont choses impensables 
dans cette rigoureuse doctrine de l’unicite divine. S’il existe 
un monde, il ne peut etre que la creation de Dieu. Par suite, 
une premiere fagon de presenter la creation, c’est d’en faire 
une consequence ineluctable de tawhld. Le monde, puisqu’il 
existe et n’est pas Dieu, ne peut etre que cr££. Mais cela dit, 
comment concevoir l’acte cr£ateur ? Il faut, ici encore, partir 
de l’unicite absolue. Elle confere a Dieu une transcendance tout 
aussi absolue par rapport au monde cr66. Par consequent, 
aucun des agents que renferme le monde ne saurait faire 
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comprendre cet Agent qu’est Dieu. Aucune des actions que nous 
voyons se d^rouler ici-bas, ne peut figurer, meme de tres loin, 
TAction cr6atrice de Dieu. Nous savons que le monde est cr66, 
mais nous ne savons pas comment, ou plutot, une simple medita¬ 
tion du lawhld , nous fait clairement savoir que cette connaissance 
nous est interdite. La doctrine de la creation s’accompagne done 
n£cessairement d’un agnosticisme qui marque profond6ment 
la theologie musulmane dans son ensemble, et que nous 
decMerons chez Averroes lui-meme. Nous concluerons de ce 
premier examen, que toute philosophic qui se pr6tendra musul¬ 
mane, devra respecter ce lawhld absolu, qui n’est que l’isolement 
de Dieu dans une transcendance pure. 

L’id6e d’une creation ex nihilo n’est pas cat6goriquement 
exprim6e dans le Coran ; il faut l’y mettre pour la trouver. Le 
verbe halaqa , parfois employe absolument, ou suivi d’un simple 
complement direct, peut evoquer cette idee. Mais il est aussi 
souvent suivi de la particule min, qui indique que Dieu a cr£6 
de quelque chose. D’une fagon generate, la creation se pr6sente 
comme une organisation : wa'l-samd'a rafa'aha , «le ciel, Il l’a 
eleve », wa'l-arda wada'aha lil-anam , « la terre, il l’a etablie pour 
Thumanite » (Sourate 55, v. 7 et 10). On peut, a sa guise, donner 
un sens absolu ou relatif, aux verbes rafa l a et wada l a. Mais ce 
qui est plus net, e’est Taffirmation que tout appartient a Dieu, 
qu’Il est le seul mattre de tout ce qui existe. Il connalt 6galement 
toute chose dans le moindre detail, et rien ne Lui 6chappe. 
Enfin Tunivers entier lui est totalement soumis. La puissance, 
la science, la volont6 qui donne Tordre toujours obei, sont les 
idees par lesquelles s’exprime le mieux la notion de creation 
ex nihilo . Et e’est, en effet, sur elles que s’appuieront les theo- 
logiens. Quant a la formule qu’ils emploient pour rendre cette 
notion : lam yakun , lumma kana , elle est elle-meme ambigue 
et ne regoit son sens plein que si on fait de lam yakun une 
negation absolue. Quoi qu’il en soit, on voit que le moyen le 
plus normal de faire une th^orie de la creation ex nihilo consiste 
a passer par une theorie des attributs (puissance, science, 
volonte). Un Dieu d^pourvu d’attributs se confondrait avec 
une pure nature n^cessaire, sans personnalite, et se preterait 
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davantage a une theorie de l’emanation. Nous verrons 
qu’Averroes a du prendre parti sur ce point. 

La reflexion philosophique ramene inevitablement le probleme 
de la creation a celui des rapports du temps et de l’eternite. 
(jazalT et ses adversaires sont d’accord pour reconnattre la 
difference radicale de nature entre ces deux realites. L’eternite, 
en tant qu’elle est un attribut de Dieu, n’est pas un temps 
infini, mais un mode d’etre qui est le propre de l’Un et de 
l’En-soi absolus. Le temps est avant tout la temporalite qui 
appartient aux Stres principles . Partant de la, al-Farabl pouvait 
soutenir que le monde n’est pas eternel, en ce sens qu’il est 
temporel par nature. Mais, puisqu’on ne peut parler de temps 
qu’a l’int^rieur du monde, il est inexact de pretendre que le 
monde est dans le temps, et par suite qu’il a un commencement 
dans le temps. II y a un temps universel, mesure du mouvement 
de la sphere ; il y a des temps particuliers, mesures des mouve- 
ments des etres particuliers. La sphere embrasse done la totalite 
du temps, et lui confere un caractere circulaire, cyclique. De 
telles considerations n’etaient pas nouvelles ; on en suit les 
traces en remontant jusqu’aux origines de la speculation grecque. 
Elies avaient et6 d6ja appliqu6es a la solution du probleme de la 
creation par Philon d’Alexandrie, dans son commentaire des 
premiers versets de la Genese. 

Neanmoins, ces revolutions de la sphere, ne peut-on pas les 
nombrer ? Avant celle qui s’effectue en ce moment, il y en a eu 
une autre ; une autre encore auparavant, et ainsi de suite a 
l’infini. On retombe ainsi sur un temps illimite, dans lequel 
s’accomplissent les revolutions en nombre infini de la sphere. 
GazalT ne manque pas de faire l’objection, et il ajoute qu’il est 
alors inconcevable que les revolutions en nombre infini d’un 
astre doue d’un mouvement plus lent, puissent etre une fraction 
du nombre infini de revolutions d’un autre astre plus rapide. 

On ne pouvait mieux poser la question des paradoxes du 
temps. Comme nombre du mouvement, il n’a d’autre realite 
que celle du mouvement : on ne peut parler de temps que 
pendant la dur£e du mouvement; il commence et s’acheve avec 
chaque mouvement. Ici-bas, nous pensons a juste titre que le 
temps subsiste independamment des mouvements des corps 
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particuliers, parce qiTils sont tous enveloppes par le mouvement 
universel de la sphere. Mais les moments des revolutions de la 
sphere elle-meme ne sauraient s’additionner dans un temps 
plus universel que celui de la sphere. Un tel temps n’aurait 
qu’une universality abstraite, non reelle ; autrement dit, il 
n’existe pas de temps plus universel que celui de la sphere. 
Quand nous concevons ce milieu oh s’ecouleraient et se succede- 
raient les revolutions, nous ne sortons pas d’un mode de 
representation purement humain. Par consequent, de meme 
qu’un mouvement acheve n’existe plus, qu’une revolution 
accomplie n’existe plus, le temps passe n’existe plus, parce qu’il 
n’avait d’autre existence reelle que celle du mouvement, ou de 
la partie du mouvement qu’il mesurait. Les Stoiciens preferaient 
a l’expression « nombre du mouvement» celle d’« intervalle du 
mouvement». Ils echappaient par la au risque d’assimiler la 
nature du mouvement a celle d’un nombre. On voit done qu’en 
definissant le temps, il faut se garder de penser que e’est un 
nombre, en oubliant le second terme de la definition. Il n’est 
pas nombre, il est nombre de... Sans cette precaution indispen¬ 
sable, on raisonnera sur lui comme sur un nombre, on le traitera 
en nombre. Or pour Averroes autant que pour Aristote, le 
nombre, et avec lui toutes les mathematiques, peut bien 
s’appliquer a des choses reelles, qui ont commencement et fin, 
de fagon qu’en les nombrant, on obtienne un total; mais en tant 
qu’il est dans l’ame et non en dehors d’elle, il n’est qu’une 
puissance de nombrer. Dans ce dernier cas, « on ne peut dire 
veritablement de lui, ni qu’il est pair, ni qu’il est impair, ni 
qu’il a un commencement, ni qu’il a une fin, ni qu’il entre dans 
le temps passe ou futur, parce que ce qui est en puissance est 
au rang du neant». Et Averroes ajoute : « e’est la ce qu’ont 
voulu signifier les philosophes en disant que les revolutions qui 
sont dans le passe et l’avenir sont neant » ( Taliaful , § 39, pp. 23, 
24 ; ed. Bouyges). 

On arrive ainsi a une doctrine voisine de celle de Leibnitz, 
sur l’idealite du concept de temps : il n’y a en lui qu’une repre¬ 
sentation mathematique, fondle dans la realite metaphysique 
de l’etre, mais qui, en elle-meme, n’autorise aucun jugement 
de portee ontologique. Une remarque d’Averroes justifie par- 
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faitement ce rapprochement avec le philosophe de Hanovre. 
Les revolutions de la sphere dependent imm^diatement des 
actes (afal) du Premier Agent. Ce sont eux qui les produisent, 
sans commencement ni fin, puisque cet Agent n’a de commence¬ 
ment ni de fin a son existence non plus qu’a ses actes. « S’il 
en est ainsi, il s’ensuit necessairement que Tun de ses actes 
premiers n’est pas condition (sari) du second, parce qu’aucun 
des deux n’est agent par essence. Le fait que Tun est avant 
Tautre n’est qu’un etre par accident... II n’en va pas ainsi dans 
les exemples de mouvements qui se suivent les uns les autres 
ou qui sont en continuity, bien moins encore dans les choses 
qui suggerent que Tantycydente est cause de la suivante, tel 
Texemple de Thomme qui engendre un autre homme semblable 
a lui» ( Ibicl ., §§ 30, 31, pp. 20, 21). II n’y a done de temps reel 
que la ou les mouvements s’engendrent Tun de Tautre, quand 
un etre en acte fait passer a Tacte, par son efficience, un etre 
en puissance. Mais ce cas ne se rencontre qu’au niveau des etres 
particuliers, dans leurs actions reciproques ou dans Taction 
des spheres superieures sur eux. L’action du Premier Agent 
sur le monde celeste est d’un tout autre ordre. La racine onto- 
logique du temps doit etre cherchye dans les actions des etres 
du monde les uns sur les autres, et le temps n’est qu’un mode 
de representation de ces actions. Quant a Taction creatrice, elle 
se situe loin de la dans une transcendance indeniable, puisque 
Dieu, en errant, n’engendre pas son semblable comme fait un 
pere qui engendre un fils, ou un corps chaud qui ychauffe un 
corps froid. Contrairement aux nyoplatoniciens, Averroes, a la 
suite d’Aristote, n'admet pas un monde divin. La coupure entre 
le monde et Tfiternel est, chez lui, beaucoup plus accentuee. 
II ne retient pas Tidee d’une degradation progressive de Tunite 
de Tetre et de la simplicity de Taction, que les faldsifa avaient 
conserve de leur modele plotinien. 

GazalT avait demande pourquoi on refuserait de dire que le 
monde est une innovation de la volonte eternelle qui determine 
son existence dans le temps ou il existe. Aux objections que cette 
thyse soulevait, il rypondait que le temps et la duree ytaient 
creys. C'ytait la, aux yeux d’Averroes, un sophisme. L’effet 
(maful) ne peut pas etre separe de Tacte de Tagent. Mais que 
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gagne-t-on a separer Pacte et son effet de la volonte de Pagent ? 
En admettant que la volonte divine predetermine l’ordre du 
temps, au moment fixe pour la creation il faudra que facte 
de fAgent commence, ce qui implique un changement dans 
rfiternel, et n’est pas recevable. Sans entrer dans le detail des 
arguments, il ressort de cette discussion qu’un temps, meme 
cre6, assujettirait le Cr6ateur a la temporality, puisqu’il devrait 
alors cr6er dans le temps. En outre, Gazall ne precise pas la 
nature de cette volonty en Dieu. Dans notre monde, elle est une 
faculty qui a la possibility (imkan) de faire Pune des deux choses 
opposyes. Elle est aussi le dysir qu’a Pagent de faire quelque 
chose ; quand il Pa faite, le desir s’eloigne. Ces deux aspects 
de la volonte ne conviennent ni Pun ni Pautre a PEternel : en 
lui, la volonty changerait de nature ; au lieu d’etre possible du 
fait qu’elle porte ygalement sur deux possibles, elle deviendrait 
nycessaire. Dit-on qu’elle est yternelle ? Alors elle ne cessera 
pas en atteignant son but. N’a-t-elle pas de commencement ? 
Alors elle ne peut dyterminer un moment a Pexclusion d’un autre 
pour y ryaliser ce qu’elle veut. Tout ce qui reste a dire, c’est 
qu’il existe un Agent doue d’une puissance d’agir qui n’est ni 
volonty ni nature, mais que la Loi revyiye appelle du nom de 
volonte (cf. Tahafut , § 12, p. 10). 

Avec la volonty, nous touchons a la question des attributs. 
Les theologiens (mulakallimun) avaient forgy les theories les 
plus diverses sur Pexistence et la nature des attributs en Dieu. 
Les Mu‘tazilites prenaient les mots qui les dysignaient dans le 
Coran, selon un sens subtil et yminent, si subtil qu’il fmissait 
par en effacer toute ryality. Al-FarabI remarque a son tour que 
le Premier Principe doit recevoir des noms qui sont forcyment 
ceux que nous appliquons aux etres d’ici-bas. Mais il ne faut 
retenir parmi eux, que ceux qui, reserves aux etres les meil- 
leurs, designent la perfection et l’excellence de Pexistence (cf. 
Ara'Ahl al-Madlna al-Fad'ila , ch. IX). Il ne s’agit que de 
mettre au point une maniere de s’exprimer digne du Principe. 
Averroes va plus loin. Il respecte sans doute le mystere de la 
transcendance qu’il a reconnue, ainsi que nous Pavons montre. 
Aucun mot humain n’exprime exactement la reality de PAgent 
supreme. Cependant les noms que la Loi donne a Dieu ne sont 
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pas seulement de convenances. Si on ne peut appliquer positive- 
ment la signification de ces noms pour en tirer l’affirmation 
d’une connaissance, on doit s’en servir negativement, pour 
ecarter des opinions fausses. Ainsi le mot de volonte ne s’applique 
pas a Dieu. Si la Loi en fait usage, c’est pour nous interdire la 
doctrine d’une creation qui ne serait qu’une production par 
nature, du type de l’emanation. Le terme de volonte n’est pas 
plus digne de Dieu qu’un autre quelconque. II n’est pas non plus 
dans le langage de la Revelation, un substitut populaire d’un 
terme philosophique. II n’y a pas plus de termes techniques 
adequats qu’il n’y a de termes vulgaires. Parler d’une volonte 
creatrice, c’est tout simplement marquer une discontinuity 
entre le Createur et la creature, c’est repousser la continuity 
inherente a toute doctrine de l’emanation. Tel est, nous 
semble-t-il, le sens qu’il faut donner a ce passage d’Averroes. 
Le meme agnosticisme se retrouve quand il parle de la science 
divine, qui n’est pas comme la notre, une du cote des genres et 
de l’universel, plurale du coty des especes. La science de Dieu, 
qui est eternelle (azall), n’est pas a confondre avec une science 
universelle, et la plurality qu’elle contient, n’est pas celle qui 
est contenue sous l’universel. « II reste la une plurality dont la 
comprehension n’est pas l’affaire de notre intelligence » ( Tahafut , 
§ 68, p. 344). Et quand, quelques lignes plus loin, Averroes 
interdit l’acces et l’approfondissement de la philosophic aux 
masses (al-gumhur), c’est parce qu’elles ne sauraient entendre 
de tels details (daqa'iq) et qu’elles perdraient, ce faisant, la 
signification du divin (ma l na l-Ilahiya), ce qu’on peut interpreter 
soit comme le sens de la theologie, soit comme le sens de la 
foi en Dieu ( Tahafut , § 88, p. 356). Ainsi, en medecine, ce qui est 
aliment pour les uns, est poison pour les autres. L’intention 
religieuse de cette declaration ne fait pas de doute. II vaut mieux 
la foi sans philosophic, que la philosophic sans foi. C’est done que 
la philosophic ne peut remplacer la foi si elle la detruit. En effet, 
elle n’est, en elle-meme, a ce niveau, qu’une exploration de 
l’inconnaissable ; elle y dyfmit des limites ; elle en rapporte des 
connaissances negatives qui n’ont de valeur que pour un esprit 
tres averti. II sufflt a la beatitude (sa l ada) des hommes, qu’ils 
comprennent ce qu’ils peuvent comprendre. «C’est pourquoi 
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la Loi que le Premier Principe a eu pour but d’envoyer comme 
enseignement de la masse, ne s’est pas contentee, pour faire 
comprendre les choses qui sont dans le Createur, d’utiliser leur 
presence dans fhomme — comme Dieu le fait quand II dit : 
N’adore pas ce qui ne voit pas , n’entend pas el ne le serl de rien , — 
mais encore elle a ete contrainte, pour faire comprendre les 
significations cachees dans le Createur, de les figurer au moyen 
des membres du corps humain — comme c’est le cas lorsqu’Il 
dit : N’ont-ils done pas vu que Nous avons cree , entre autres 
oeuvres de nos mains , des troupeaux dont Us sont possesseurs? 
{Ibid., § 88, pp. 356, 357). 

Ce texte, qu’il faut prendre a la lettre, est tout a fait signifi- 
catif. Quand il s’agit d’exprimer des « choses » (asya') qui sont 
en Dieu et dont on trouve un analogue dans fhomme, telle la 
vue, — Dieu « voit » — ou fouie — Dieu « entend », — le Coran 
qualifie le Createur grace aux mots qui s’appliquent normale- 
ment a la creature. Mais pour communiquer des significations 
cachees dans fintimite de Dieu (ma'am) et qui n’ont pas 
d’equivalent dans ce monde, le Coran prend des images 
empruntees au corps. Plus la realite a exprimer est enfoncee 
dans le mystere divin, plus il faut avoir recours a un langage 
materiel. Or qu’y a-t-il de plus cache et de plus intime, de plus 
propre a Dieu que facte de creation ? Mais finconnaissable qui 
impose au Livre sacre ses figures, est cela meme qui impose au 
philosophe une prudence agnostique. Nous avons done deux 
moyens de parler de cet inconnaissable. L’un d’eux fait com¬ 
prendre pourquoi il est inconnaissable, en quoi il 6chappe a la 
pensee humaine ; il exerce fesprit davantage et par la, il presente 
un interet speculatif que n’a pas f autre. Mais il ne nous fait pas 
mieux ni plus exactement connaitre un objet qui se derobe 
sans cesse a notre atteinte. 

Averroes admet done femploi des images. Semblable conces¬ 
sion serait dangereuse pour un philosophe, s’il ne faisait pas 
preuve d’une grande circonspection. De divers textes du Tahdfui , 
il ressort qu'Averroes distingue nettement entre la representa¬ 
tion par image (tamlil) et fimage metaphorique (magaz). La 
premiere est un moyen indirect de connaissance qu’on peut 



108 


R. ARNALDEZ 


rapprocher de l’analogie thomiste. La seconde n’est qu’une 
figure de rhetorique, un procede de style. Les Falasifa, reprenant 
l’image platonicienne et plotinienne, repr6sentaient la production 
du raonde par l’Agent, en se referant au rapport de l’ombre a 
une personne, ou de l’edat du soleil au soleil. Averro^s r6plique : 
«L’agent est ce qui fait passer un autre etre que lui de la 
puissance a l’acte... Les philosophes n’appellent pas agent la 
personne qui fait son ombre, sinon par image (magaz) » (Tahafut, 
§ 8, pp. 150, 151). Mais, aussitdt apr&s, il n’hesite pas a reprendre 
l’image de la volonte et du choix, dans le prolongement de cette 
declaration : «Les philosophes croient que le Cr6ateur — loue 
soit-il — est s6par£ du monde » (Ibid.). Cet etat s6pare fonde 
en lui une excellence eminente et une generosite en vertu de 
quoi il cr6e (li-makan fadlihi wa gudihi). Son action sort de sa 
science, « sans necessity qui l’y porte, ni par suite de son essence, 
ni pour quelque chose d’exterieur a lui» {Ibid., § 9, p. 151). 
« Necessairement, il est voulant et choisissant au degr6 le plus 
haut des etres qui veulent et choisissent, puisque le manque qui 
touche celui qui veut ici-bas, ne le touche pas » (Ibid.). Par 
consequent Averroes fait usage de la volonte en Dieu comme d’un 
attribut de la transcendance. C’est parce qu’il est 1’Existant 
dans la transcendance de son tawhld, que Dieu est dit creer 
volontairement. Cette idee rejoint exactement celle des juristes 
et des theologiens de l’lslam, pour qui le seul rapport concevable 
entre le Dieu absolument un, seul et separe, et le monde, est 
celui du commandement imperatif (amr). Toute autre relation 
rapprocherait trop le Cr6ateur de la creature et entacherait la 
purete du tawhld. 

On ne s’etonnera plus des lors de certaines expressions dans 
lesquelles on est trop souvent tente de ne voir qu’un plat concor- 
disme, sinon une manifeste hypocrisie. « La doctrine des anciens 
philosophes (par opposition a Farabi et a Avicenne) est que... 
les principes des corps celestes sont des etres separes de la 
matiere et qu’ils sont les moteurs des corps celestes. Ces corps 
se meuvent vers eux par le fait qu’ils leur obeissent et qu’ils 
desirent les atteindre, qu’ils obtemperent aux ordres qu’ils leur 
donnent de se mouvoir et qu’ils les comprennent. Car ils n’ont 
ete crees qu’en vue du mouvement. C’est qu’une fois reconnu 
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pour vrai que les principes qui meuvent les corps celestes sont 
s6par6s de la matiere et qu’ils ne sont pas des corps, il ne reste 
a ce qui a pour fonction de mouvoir les corps, aucun moyen de 
les mouvoir, a moins que le moteur n’ordonne le mouvement, 
ce qui entraine pour ies philosophes que les corps celestes sont 
des vivants rationnels qui intelligent leur propre essence et qui 
intelligent 6galement leurs principes moteurs a la fa§on d’un 
ordre qui leur est donn6 » ( Tahafut , § 75, 76, pp. 184, 185). 
Les principes moteurs sont done des ordres, car si le premier 
moteur est immobile, on ne peut concevoir qu’il agisse autre- 
ment qu’en commandant. Encore une fois, l’image du 
commandement n’est pas adequate, mais elle est la seule qui 
respecte ce qui doit a tout prix etre respecte, la transcendance. 
La pensee d’Averroes est done ici parfaitement d’accord avec 
l’enseignement de 1’Islam, pourvu qu’on admette que la th6ologie 
musulmane orthodoxe peut se lib^rer de ranthropomorphisme. 
Et elle s’en est liberee. 

Cependant nous ne sommes pas au terme de nos difficultes. 
Alors qu’il declare (loc. cit.) que le Createur est s6par6 (munfasil) 
du monde, Averro^s dit ailleurs ( Tahafut , § 10, p. 123): « Quant 
a ce qui est pass6 en tant que li6 (muqarin) a l’existence qui ne 
cesse pas, e’est-a-dire qui ne se defait pas de lui (Id yanfakku 
1 anhu), il n’est pas vrai de dire que e’est entre dans Texistence, 
car parler ainsi, e’est contredire la proposition d’apres laquelle 
cela est lie a l’existence eternelle». Averro^s distingue en effet 
ce qui est dans le temps, qui commence et finit, et ce qui est 
avec le temps, qui n’a ni commencement ni fin. D’un cote, nous 
avons les etres particuliers, de l’autre, le monde dans son 
universalite. Done, le monde, en tant que tel, n’entre pas dans 
l’existence, parce qu’il n’est pas dans le temps, mais avec le 
temps. De ce fait, il est lie a l’existence eternelle, e’est-a-dire 
a Dieu. N’y a-t-il pas la une opposition flagrante, ou bien doit-on 
jouer sur la duality des mots munfasil et muqarin? 

Le monde n’est lie a Dieu qu’en tant qu’il est l’effet de l’acte 
cr6ateur. Car «tout etre a son acte lie a lui dans l’existence » 
(/fcid., § 11, p. 124). Si l’Agent est eternel, son acte est 6ternel. 
Dieu cree 6ternellement, commande eternellement. Or il ne 
saurait y avoir de creation sans creature, d’ordre donn6 sans 
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etre qui lui obeit. L’acte eternel de Dieu ne tombe jamais dans 
le vide et le neant. C’est en ce sens que le monde est liO a Dieu. 
Mais il lui est lie dans un acte qui le constitue creature, et qui, 
par consequent, l’eloigne ontologiquement de la transcendance 
du Createur. La liaison est toute de dependance et de soumission ; 
elle ne signifie aucune continuity dans l’etre. 

On doit done distinguer entre la creation du monde, car le 
monde est avec le temps, et la creation des etres du monde qui, 
eux, sont dans le temps. Au niveau des etres du monde, il y a 
deux sortes de creations, qui d’ailleurs se recouvrent: la creation 
par Dieu du compost metaphysique de la matiere et de la forme, 
compose qui donne l’existence a ses composants ; la creation 
au sens large, par des agents crees, qui consiste a deplacer les 
formes en faisant passer a l’acte ce qui etait en puissance. 
(Vest dans ce dernier cas seulement qu’on peut parler de creation 
ex nihilo et, corrOlativement, d’aneantissement. Mais ce n’est 
qu’un neant par accident, un nOant « qui survient (al-adam 
al-tarl). » « Le fait d’un nOant qui survient est concevable, mais 
le fait du neant en lui-meme n’est pas concevable », ecrivait 
Gazali. Gela est exact, repond Averroes, a condition qu’on ne 
Tentende pas comme si le neant sortait de l’agent de la meme 
maniere qu’en sort l’existence ; mais il faut poser l’existence 
comme premiere et le nOant comme second, e’est-a-dire que le 
neant est un accident qui arrive a l’existence de ce qui est 
— par exemple un corps noir devient blanc : la noirceur est 
detruite pour faire place a la blancheur, — tandis que l’existence 
ne saurait etre un accident qui frappe le neant. 

Quant a la creation au sens metaphysique du mot, qu’il 
s’agisse du monde ou des etres particuliers du monde, elle n’est 
pas ex nihilo , car cela impliquerait que l’Agent crOateur agit sur 
le neant. On voit qu’Averroes argumente en donnant une valeur 
positive au nOant dont serait tirO le monde selon cette doctrine. 
La proposition « ex » (arabe : min) est entendue avec le sens de 
«ce dont est fait» (ex auro , min al-dahab) ou de «ce dont 
provient». On sait que Thomas d’Aquin devait s’elever contre 
une telle interpretation de la doctrine. Mais le seul point impor¬ 
tant, e’est qu’en niant la creation ex nihilo telle qu’il l’entend, 
Averroes n’affirme pas pour autant que Dieu cree le monde de 
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quelque chose de preexistant. La matiere ne precede pas la 
creation ; elle n’est pas l’etoffe ou sont taillees les formes. Elle 
n’existe que dans le compose cree et grace a lui. Une fois de 
plus, nous arrivons a un agnosticisme savant : l’effort de 
reflexion philosophique a surtout servi a determiner ce que n’est 
pas la creation. Remarquons aussi que la negation simultanee 
de la preexistence du neant et de la matiere, au niveau de la 
creation metaphysique du monde et des etres du monde, balance 
l’affirmation simultanee de la preexistence de la matiere, pure 
puissance, et du neant relatif, au niveau de la production des 
etres particuliers d’ici-bas par des agents crees. 

Nous examinerons, pour terminer, le d61icat probleme de 
l’apparition du multiple. Les falasifa partaient d’un axiome, 
admis d’ailleurs par certains th6ologiens, et qu’ils enongaient 
ainsi : de l’Un ne pent sortir que l’un. C’est de l’un engendre que 
naissait la multiplicite. « II emane du Premier l’existence du 
Second. Ce Second a son tour est une substance absolument 
incorporelle qui n’est pas dans la matiere. II intellige sa propre 
essence et il intellige le Premier. Ce qu’il intellige de sa propre 
essence n’est pas autre chose que son essence. Par ce qu’il 
intellige du Premier, il resulte necessairement de lui une 
troisieme existence. En tant qu’il est substantialise par son 
essence, qui lui est particuliere, il resulte de lui necessairement 
l’existence du premier ciel... » (al-Farabl, Ara\ ch. 10). Et le 
meme processus se poursuit avec la troisieme existence, jusqu’a 
ce qu’on ait parcouru toute la hierarchie des Intelligences et 
des Spheres, et qu’on soit parvenu a l’intellect agent qui est 
l’lntelligence du cercle de la Lune. Avicenne proposait un 
systeme d’inspiration identique. Sornettes que tout cela, s’ecrie 
Averroes. Et s’il n’admet pas toujours le mode de refutation 
de Gazall, il est d’accord avec lui pour condamner de telles 
speculations, qui sont absentes de la saine doctrine des philo- 
sophes anciens. Rien n’empeche, a ses yeux, que le Premier 
Principe produise une multiplicite par l’effet de son acte, de 
meme, analogiquement, qu’une force vitale unique produit dans 
le corps une grande diversity de mouvements. Car si le premier 
6mane, dans la th^orie des falasifa , est un comme l’axiome le 
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requiert, comment sortira-t-il de lui une sphere et une intelli¬ 
gence ? 

Le plus grave est que la doctrine de l’toianation part du 
principe que le Premier n’intellige que lui-meme, et que, du fait 
qu’il est absolument un, il ne connait rien de la multiplicity 
des choses. II n’est done ni ordonnateur ni Providence du monde. 
Mais si les Intelligences qui emanent de lui, ^intelligent que 
lui et leur propre essence, si cela constitue leur etre, comment 
et pourquoi prendraient-elles soin du reste de l’univers ? 
Averro£s a clairement vu que faire naltre la multiplicity d’yma- 
nations successives, rebondissant de palier en palier, e’est 
accroitre l’anarchie du monde, au fur et a mesure qu’on s’enfonce 
davantage dans le multiple. Pour que la creation soit ordonnee 
dans sa totality, il faut que l’acte cryateur et providentiel de 
Dieu s’etende a tout, fflt-ce par l’intermydiaire d’autres etres 
qu’il commande. Et Averts fait un tableau enthousiaste de 
l’ordre de la creation, non seulement dans le monde superieur 
des ytoiles, mais jusque dans les corps tout petits, chytifs 
(haqlra), vils (hasisa), obscurs (muzlima) qui regoivent l’abon- 
dance de la gynerosite divine ( Tahafui , § 86, pp. 189, 190). 
« Quand l’homme observe ces corps immenses, vivants, raison- 
nables, qui nous entourent, et quand il consid6re... que leur 
existence n’a pas besoin pour etre qu’ils exercent une providence 
(‘anaya) sur les etres qui sont ici-bas, il sait que ces corps 
regoivent l’ordre d’exycuter ces mouvements et de les imposer 
a ce qui est au-dessous d’eux, animaux, plantes, mineraux, et 
que Celui qui les commande est different d'eux-memes... S'il 
n’y avait pas place pour cet etre qui commande, les corps 
(celestes) ne prendraient pas soin de ce qui est ici-bas pour le 
faire durer et s’unir, parce que ces etres sont tout de volonte, 
et qu’il n’y a pas d’utility pour eux dans cette action ». (Ibid., 
§87,pp. 190, 191). 

Il rysulte de ces considerations que les corps cyiestes sont la 
propriyty de Dieu « dans leur existence meme, et non selon un 
accident comme dans la situation du maitre avec ses esclaves ». 

« Il n’y a pas la une servitude ( l ubudiya) ajoutye a l’essence, 
mais ces essences sont constituyes par la servitude» (Ibid., 

§ 89, p. 192). 
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Quant a la tentative d’Avicenne pour expliquer l’apparition 
de la multiplicity par la distinction de l’existence n£cessaire et 
de l’existence possible, elle est vaine. Ges qualifications de 
l’existence n’existent pas hors de Tame, c’est-a-dire de notre 
pensGe, comme des attributs qui s’ajouteraient a l’essence. Par 
suite dire que le premier emane est par soi possibility d’existence, 
et par le Principe dont il ymane nycessity d’existence, ce n’est 
pas rendre compte d’une multiplicity en lui. On revient a la 
myme conclusion : si la multiplicity ne sort pas du Premier 
Principe, elle ne sortira pas davantage des suivants. II n’y a 
done qu’un Cryateur universel dont la elation s’ytend a tout. 
L’action des causes secondes est dyterminye par son ordre 
impyratif. 

Nous acheverons ces quelques remarques sur un accord 
parfait. GazalT ayant recommande de recourir a la Ryvyiation 
dans les questions difliciles, Averroes l’approuve sans restriction : 
« Ce qu’il dit du besoin de recourir a la Loi sur tout ce que les 
intelligences humaines ne peuvent saisir par suite de leur courte 
vue, est exact. C’est que la science (‘ilm) qui est apprise par 
voie de Revyiation (wahy) ne vient que pour computer les 
sciences de la raison, c’est-a-dire que tout ce dont 1’intelligence 
(humaine) est incapable, Dieu le foumit a l’homme par voie 
de Ryvyiation. Dans l’incapacity de saisir ce dont la science 
est nycessaire pour la vie et l’existence de l’homme, il y a a 
distinguer l’incapacity absolue quand il n’est pas dans la nature 
de l’intelligence en tant qu’intelligence d’en avoir une saisie ; 
puis il y a l’incapacity relative au naturel d’une catygorie 
d’hommes, soit qu’elle s’enracine dans la constitution, soit 
qu’elle rysulte d’un accident exterieur tel que l’absence destruc¬ 
tion. La science de la Ryvyiation est une grace qui s’adresse a 
toutes ces sortes d’incapacitys » ( Tahafut , § 227, pp. 255, 256). 

Il semble maintenant incontestable que la thyorie averro'iste 
de la Creation, telle qu’elle ressort des discussions du Tahafut, 
se dyveloppe au sein d’une pensee thyologique qui respecte 
les exigences essentielles de la Loi musulmane, qui s’y ryfyre 
sans cesse, et qui, sans aller jusqu’a la ferveur, ne manque pas 
d’un certain sens de la valeur de la foi. Le Goran s’adresse a tous 
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les hommes. S’il apporte une aide toute sp6ciale a ceux dont 
rintelligence est born6e ou sans culture, il ne leur estpas reserve. 
II reste trop de questions m^taphysiques sur lesquelles les plus 
sages ne peuvent que balbutier, pour que la Parole de Dieu soit 
d’un r6el secours jusque dans les speculations les plus hautes 
de la pens6e humaine. Dans le domaine de l’inconnaissable et 
de Tineffable, la raison et la foi, Tune et Tautre exactement 
comprises, unissent leurs lumieres, sinon pour faire briber 
toute la v6rite, du moins pour eviter les t6nebres de Terreur. 

(A suivre) Roger Ahnaldez 

(Bordeaux et Lyon). 



LA PROCEDURE DU * DEFAUT» 
EN DROIT MUSULMAN 


I. — De quelques notions generales. 

On sait comment la question est resolue en droit moderne : 
une personne regulieremenl oonvoqu6e devant le juge a l’obliga- 
tion de comparaltre; — si elle y manque, sans raison valable, 
le juge peut, l’instance etant consider^e comme valablement 
li6e, proceder a l’examen de la cause ; et, le cas ech6ant, il 
rendra une sentence condamnant le defendeur defaillant; — 
cependant la loi reserve a celui-ci la faculty de « faire opposition » 
au jugement ainsi rendu, auquel cas, le defendeur comparaissant 
alors, le juge reprendra l’examen de l’affaire, et, sans se considerer 
lie par sa precMente decision, statuera a nouveau suivant ce qui 
lui apparaltra des debats. 

On n’est arrive a ce resultat qu’a la suite d’une longue 
Evolution. Dans les procedures primitives, telles qu’elles nous 
apparaissent particulierement, en droit romain, le proces n’etait 
consider comme valablement organise qu’en la presence 
effective du defendeur autant que du demandeur, et sans cela, 
aucun jugement ne pouvait etre prononce. La raison de ce 
syst&me est toute historique : le proces judiciaire n’a 6t6 qu’une 
transformation de l’arbitrage qui, essentiellement, requiert 
l’acceptation du d6bat par les deux parties ; — le proces 
judiciaire ne sera done valide que si le defendeur accepte le 
d6bat en comparaissant devant le juge. Une premiere 6tape dans 
Involution du systeme, consistera, tout en en respectant theori- 
quement le principe, a assurer «l’acceptation » du debat, par 
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une comparution du defendeur, a l’assurerpar desmoyens divers 
de coercition : le defendeur sera amen6 devant le juge obtorto 
collo. Cependant, dans le dernier etat du droit romain, au Bas- 
Empire, la procedure de defaut proprement dite est definitive- 
ment admise ; si le demandeur ne comparait pas a l’audience 
fix6e, il pourra etre condamne a une indemnite au profit du 
defendeur, pour le derangement qu’il lui aurait ainsi inutilement 
cause ; — si c’est le defendeur qui fait defaut, l’affaire sera 
instruite et jug6e. Le jugement ne sera pas necessairement 
rendu contre le defaillant, le juge statuant d’apres les faits de 
la cause. Cependant, si le defendeur est condamne, la loi lui 
reserve le droit d’attaquer le jugement devant le juge meme qui 
l’a rendu, par un recours que nous appelons aujourd’hui 
«opposition» (cf. Girard, Manuel elem. de droit romain , 6 e ed., 
p. 1094 ; Giffard, Precis de droit romain , 3 e ed. n° 172). 

L’interet de l’etude de la question en droit musulman suivant 
son dernier etat meme, au milieu du xix e siecle, — dans les 
trois ecoles hanafite, maiekite et hanbalite, abstraction faite de 
recole safiite dont il sera parie plus loin — est qu’on y saisit la 
procedure du defaut dans sa phase la plus aigue devolution, 
qu’on assiste a une crise de croissance a son point culminant, 
a son moment le plus agite et le plus trouble. Se dresse, d’abord, 
un principe dogmatique, formuie en termes lapidaires, reveiant 
letat de droit originel : nul jugement ne peut intervenir a regard 

d’un « absent » (non-comparant) ^ i Mais ce prin¬ 

cipe se trouva bientdt confronte a des circonstances nouvelles, 
des necessites pratiques urgentes : il apparaft comme un obstacle 
dans radministration de la justice ; et la loi, comme contraire 
au droit. Une lutte est, des lors, engagee entre ces deux facteurs, 
marquee par des reculs successifs du principe, par des solutions 
nouvelles, donnant, de fagon plus ou moins heureuse et etendue, 
satisfaction aux besoins de la pratique, aux exigences de la 
justice. 

Aussi bien ce travail d’eiaboration juridique n’est pas rceuvre 
d’un legislateur qui, se rendant compte des necessites d’un 
changement de l’etat de droit anterieur, 6dicte des regies 
formelles nouvelles ; — c’est l’oeuvre lente et confuse de la 
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pratique, de la coutume, resultant d’une action commune de la 
jurisprudence des tribunaux et de la doctrine des auteurs, oh 
l’on ne peut, d'ailleurs, pas discerner et mesurer la contribution 
de l’une et de l’autre. II n’est done pas etonnant qu’on se trouve 
ainsi en presence d’un amas de solutions fragmentaires et 
d’esp&ce, qui, tout en sauvegardant la formule des principes, 
cherchent, sur un point puis sur un autre, par les divers moyens 
de dialectique juridique, et souvent, — ceux-ci etant inefficaces 
— par des moyens detournes, voire par des fictions, a mettre 
en echec ces principes. 

Cette survivance des principes historiques n’est pas seulement 
un phenomhne analogue a celui qu’on releve dans tout travail 
d’eiaboration juridique coutumiere. Elle est, aussi, et e’est ce qui 
la rend particulierement tenace, la consequence du caract£re 
essentiellement religieux qui impregne tout le systeme juridique 
musulman : les sources du droit etant, directement ou indirecte- 
ment, d’origine divine, il etait difficilement concevable qu’un 
principe, commande par de telles sources, put etre, quelles que 
fussent les circonstances, formellement condamne ou n6glige. 

Ainsi done, meme a la derniere epoque, les compilations 
juridiques persistent a rapporter les regies de principe ante- 
rieurement admises, c6te a cote avec les solutions nouvelles, 
non pas a titre de precedents historiques simplement rappeies 
pour eclairer ou expliquer le present, mais comme des regies, 
theoriquement, toujours valables. 

II serait, certes, d’un grand interet scientifique d’analyser les 
divers elements de cet amalgame de solutions et de principes, 
d’en determiner le processus d’evolution, de preciser les etapes 
successives par lesquelles cette evolution a passe. II serait aussi, 
sinon plus, interessant de deceler les origines historiques du 
principe lui-meme, d’autant que la recherche du cote du droit 
romain en application, en general, dans les provinces orientales 
oh s’est implante 1’Islam et oil s’est forme et developpe son 
systeme juridique, ne serait pas pertinente, etant donne que ce 
droit avait abandonne depuis longtemps le principe. Devrait-on 
penser a l’influence d’autres milieux ? Des coutumes parti- 
culieres, fideles aux anciens principes romains ou analogues 
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a eux, s’etaient-elles maintenues dans les provinces orientales, 
coutumes qui se seraient incorporees au nouveau droit musul- 
man ? Inutile de rappeler que le recours aux ouvrages de la 
doctrine du droit musulman n’est, en la matiere des sources 
historiques de ses diverses institutions, d’aucun secours. On 
sait, en effet, la position adoptee, une fois pour toutes, par cette 
doctrine : toutes references aux sources historiques sont ecar- 
tees ; — dogmatiquement, on enonce que tout commence aux 
sources religieuses de 1’Islam, le Coran et ses derives. 

Quoi qu’il en soit, les regies qu’on trouve dans le dernier etat 
du droit relativement a la procedure du defaut ne constituent pas 
une theorie proprement dite, un systeme coherent, mais, comme 
nous l’avons deja indique et comme cela apparaitra dans la suite 
de cette etude, un assemblage heteroclite de regies et de solu¬ 
tions enchevetrees, confuses et, souvent, contradictoires. C’est 
ce que constate un auteur du milieu du xv e siecle (depuis lors 
la situation ne devait plus changer) : «Leurs opinions (les 
jurisconsultes) et leurs exposes en matiere de jugement pour 
ou contre l’absent (defaillant) sont troubles et confus. On ne 
trouve chez eux aucun principe solide et clair permettant d’en 
deduire des regies secondaires sans incertitude ni equivoque 
(Ibn Kadi Samawana, Garni 1 al-fusulayn , I, 43). Cela rappelle 
le jugement severe que portait d’Argentre sur les postglossateurs : 
« Ecrivains scolastiques, empetres au milieu de leurs distinctions, 
de leurs autorites, de leurs textes romains, maltres incertains 
qui renvoient leurs lecteurs plus incertains encore» (Laine, 
Introd. a Vhistoire du droit international prive , I, 315). 


II. — Le PRINCIPE. 

Une grande controverse s6pare en deux parties les quatre 
ecoles ou madhab du droit sunnite en la matiere. 

a) Le madhab safiite admet le principe de la validite du 
jugement rendu en suite d’une procedure ou Tune des parties 
n’a pas comparu. Mais il faut bien comprendre la conception 
de ce systeme ; elle est fondamentalement differente de la 
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conception moderne du defaut. La condition essentielle de la 
procedure judiciaire et du jugement, disent les safiites, consiste 
dans la certitude qu’acquiert le juge au sujet de Taction intense 
devant lui. Or, si le demandeur produit des preuves qui 
entralnent une telle certitude, cette condition se trouve r£alisee, 
et, alors, le jugement peut etre rendu, meme si le defendeur n’a 
pas comparu. Sans doute, celui-ci doit etre convoqu6 a l’audience 
du juge, mais ce n’est pas la une condition n£cessaire pour la 
constitution du litige, mais simplement une mesure pr£vue dans 
l’inWrfit personnel du defendeur, pour lui permettre « d’ajouter » 
aux Elements de preuve que recueillerait le juge sur la seule 
action du demandeur. II n’existe done pas de regimes diff6rents 
pour la procedure suivie dans le cas de comparution et dans le 
cas de non-comparution du defendeur ; les jugements intervenus 
dans les deux cas sont de meme caractere. 

b) Tous les autres madhabs rejettent cette conception : dans 
leur doctrine, la presence des deux parties et, particulierement, 
du defendeur, est une condition essentielle de la procedure 
judiciaire. Us invoquent a l’appui trois arguments. 

Un argument de droit strict, d’abord. La fonction judiciaire 
ou juridiction (kada’J consiste essentiellement dans le reglement 
d’un conflit : munaza’a) entre deux int£rets, deux pre¬ 

tentions contraires. Or, il n’y a pas un tel conflit tant qu’il n’y a 
pas contradiction, tant que, en face de la pretention d’une 
partie, ne s’6ieve pas une autre pretention qui s’oppose a elle. 
La contradiction est la condition de la liaison du contentieux ; 
l’instance n’est pas organisee tant que cette condition n’est pas 
realisee. 

Un argument de raison et de droit tout ensemble, ensuite. 
Le jugement suppose que le juge a acquis une connaissance 
complete de la question qui lui est soumise. Or, cette connais¬ 
sance n’est assume d’une fagon satisfaisante que lorsque le 
juge a entendu les allegations des deux parties sur la question 
qui les concerne 6galement. Or, ces deux conditions — contra¬ 
diction et connaissance — ne se trouvent realises que si les 
deux parties comparaissent effectivement devant le juge. 
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On invoque, enfin, un argument de texte : un hadit 
du Prophete portant interdiction au juge de statuer en faveur 
d’une partie tant qu’il n’a pas entendu «la parole » de l’autre. 

Ainsi done, le « dyfaut » n’est pas envisage comme un dyfaut 
de comparution a une instance deja existante, mais comme la 
non-realisation d’une condition essentielle pour l’existence 
meme de l’instance judiciaire. 

Dans une controverse accessoire, on discute du caractere du 
vice qui affecterait un jugement rendu en dehors de la presence 
de l’une ou de l’autre partie. En conformity logique avec les 
principes ci-dessus rappeles, on enseigne g6nyralement qu’un 
tel jugement n’est pas intrinsequement « valide » (gayr sahlh). 
On dit, a un autre point de vue, qu’«il n’est pas permis » 
(la yahill). Dans une autre opinion, il s’agirait seulement d’un 
jugement non-executoire (gayr nafid). Cette derniere opinion, 
en contradiction avec les principes, tient compte des tempera¬ 
ments qui leur ont ete apportes, et, en particulier, de la solution, 
que nous indiquerons plus en detail par la suite, suivant laquelje 
on reconnalt qu’un jugement rendu en l’absence d’une des 
parties, par un juge qui admet une telle procedure, devient 
ex6cutoire s’il est approuve par un autre juge. 

c) Les consequences extremes de la conception hanafile. Etant 
donne le principe de cette conception, suivant lequel un 
jugement de defaut ne peut pas etre rendu parce qu’en 
l’absence d’une partie, l’instance n’est pas consideree comme 
li£e, les auteurs ont du examiner la question de savoir a quel 
moment, et determiner par quel acte de procedure, cette liaison 
du contentieux est r6putee accomplie. Autrement dit : par 
l’effet de quel acte ou de quelle attitude, une partie est-elle 
cens6e avoir comparu ? 

Dans l’appreciation de ce point, les juristes sorit tres s6veres. 
15tant donne que, dans leur conception, la liaison du contentieux 
ne r£sulte pas directement d’une pr^somption d’acceptation 
du d6bat par l’une et l’autre partie, mais du fait de la realisation 
des conditions et des yiyments constitutifs du litige, la comparu¬ 
tion d’une partie n’est pas considyrye comme sufFisamment 
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accomplie par le fait de sa seule presence aux d6bats : il faut 
que ce soit en sa presence que les yiyments constitutifs essentiels 
du litige, qui fournissent au juge la possibility de statuer en 
connaissance de cause, soient rapport6s. Ainsi — hypothese la 
plus simple — dans le cas oil le dyfendeur comparalt et fait aveu 
de sa dette puis d£serte le pretoire, 1’instance sera considers 
comme organisee et le jugement pourra etre rendu. Meme 
solution au cas oil, en la presence du dyfendeur, les t^moins du 
demandeur sont entendus et la verification de leur honorabilite 
accomplie, suivant la procedure speciale dite de la tazkiya. 
Dans de tels cas, tous les yiyments constitutifs du litige, ceux 
qui permettent au juge de statuer, sont r^alis^s, alors que la 
presence du dyfendeur aux audiences oil ces yiyments sont 
intervenus manifeste suffisamment sa contradiction a Taction 
de son adversaire. Mais, en revanche, si le dyfendeur fait dyfaut 
apr^s l’audition des temoins mais avant leur tazkiya, il sera 
consid6re comme non-comparant. Dans le meme sens, on 
enseigne, dans le cas du jugement rendu sur aveu, que si ce 
jugement est executoire en ce que la cr6ance, ou le corps certain 
qui en constitue l’objet, doit 6tre remis au beneficiaire de la 
decision sans plus ample formality, il n’en serait plus de meme 
au cas oil il y aurait lieu de vendre un bien appartenant au 
dybiteur pour payer la dette sur le produit de la vente : on 
considere qu’il y aurait la une nouvelle procydure qui exige la 
comparution du dybiteur, comme dans le dybat judiciaire 
proprement dit. 


III. — Les moyens pour assurer la comparution des parties. 

Qrdinairement, suivant les principes du systyme musulman, 
le juge observe dans la procydure de l’instance un rdle passif ; 
c’est aux parties que revient l’initiative d’accomplir ou de 
provoquer les divers actes de procydure ; le role actif du juge 
commence et se termine par le jugement. En particulier, il 
n’appartient pas au juge de citer les plaideurs a son audience 
et de les y faire comparattre. En principe, ils se prysentent 
spontanyment devant le magistrat pour lui demander justice ; 
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plus precisement, le demandeur amene son adversaire devant 
le juge. D’ou cette expression courante dans la terminologie 
juridique, pour designer la citation en justice : un tel « a presente » 
un tel au juge. 

Cependant, comme le refus du d^fendeur de suivre le deman¬ 
deur n’a pas seulement pour consequence de ne permettre a ce 
dernier que d’obtenir un jugement de defaut, mais d’empecher 
l’instance meme d’etre organisee et le proces d’avoir lieu, la 
pratique s’est ing6ni6e a trouver des moyens pour assurer la 
comparution du d£fendeur. Ils sont de degres divers, suivant 
les circonstances : ils augmentent progressivement de rigueur, 
et varient suivant le degre de mauvaise volonte du d6fendeur 
et les subterfuges qu’il emploierait pour 6chapper aux recherches. 
A cote des moyens ordinaires de citation, il y a des moyens 
extraordinaires, rigoureux. 

a) Les moyens ordinaires. 

Ils consistent, en leurs diverses formes, en une citation 
adress6e par le juge au plaideur, d’avoir a comparaftre devant 
lui. C’est ce qu’on appelle i'da’ (*IOpI). Ge terme est egalement 
pris dans une autre acception, un peu differente, que nous indi- 
querons plus loin. 

La citation a un caractere subsidiaire : on n’y recourt qu’a 
defaut de comparution spontanee des parties, qui, comme on 
vient de le voir, reste le moyen naturel et de principe. 

Generalement, la citation se presente sous la forme d’un billet 
ecrit revetu du cachet du magistrat. II est remis au demandeur 
qui se charge lui-meme de sa signification a son adversaire. 
Cependant certains auteurs rapportent que l’ordre du magistrat 
est signifie par un de ses agents. D’autres auteurs distinguent 
suivant que le destinataire est domicilie, comme on dit, dans le 
misr ou plus loin (v. infra , sur le sens du misr) : dans ce dernier 
cas, la remise de la citation est assume par finteresse lui-meme ; 
dans le premier, c’est un agent du juge qui est charge de remettre 
au defendeur l’ordre de comparution. En tout cas la significa¬ 
tion se fait devant deux t6moins pour constater l’acceptation 
du destinataire de r^pondre a la convocation ou son refus. 
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Une question controversee est de savoir si le magistrat doit 
procGder a la citation d’une partie sur la simple action de son 
adversaire, ou bien s’il a a cet 6gard un pouvoir depreciation, 
n’ordonnant la citation qu’a bon escient, apres verification 
preliminaire, sinon du bien-fonde, tout au moins du caractere 
serieux de Taction. L’opinion g6n6rale, dans les diff6rentes 
6coles, est fixee dans le sens d’une distinction, suivant que le 
destinataire de la citation reside en dega ou au-dela du misr. 
Litt6ralement, ce terme signifie : region, district. En Tespece, 
la formule « etre dans le misr », par rapport au si&ge du tribunal 
auquel on est convoqu6, est entendue en ce sens que Ton reside 
en un lieu situ£ a une distance telle que, partant de chez soi 
de bonne heure, pour se rendre au siege du tribunal, on puisse 
rentrer le meme jour. Des auteurs mal6kites 6valuent cette 
distance a environ trois « milles » (6 km. 232 m.). On Tappelle 
masafat al-udwa (litt. : distance de la citation, c’est-a-dire : 
distance a laquelle on peut etre cit6 en justice). 

Dans le cas ou Tint6ress6 reside en dega de la masafat al-udwa , 
sa citation a lieu d’office, sur le seul vu de Taction du demandeur ; 
c'est la, tout au moins, la solution qu’a admise la majority de la 
doctrine, pour motif de n^cessite pratique, par istihsdn , derogeant 
au principe th^orique (kiyas). 

Si le d6fendeur reside au-dela de la masafat al-udwa , le juge 
n’ordonne sa citation que cognita causa. Que doit comporter 
cet examen pr6alable de la cause ? Faut-il que le demandeur 
fournisse d’ores et deja la preuve entiere de sa pretention, sous 
reserve de la contradiction de son adversaire, ou bien suffit-il 
que la demande presente un caractere serieux, que les preuves 
produites conferent une certaine probabilite du bien-fonde de 
Taction ? Les auteurs ne s’etendent pas longuement sur cette 
question. Mais, des termes de leurs formules, il semble resulter 
que c’est dans le premier sens qu’ils se prononcent en general. 
On dit, par exemple, et sans reserves : «le juge ne cite le d6fen- 
deur habitarit au-dela de la masafat al-udwa que si le demandeur 
administre la preuve de son droit». Mais, naturellement, il n’y 
aurait la qu’un premier prejuge, qui pourra etre detruit par tous 
les moyens de preuve que le d^fendeur sera 16galement autorise 
a produire dans sa defense. Cependant, dans d’autres textes, 
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on dit seulement : ce que doit etablir le demandeur, c’est que 
(( son action a un fondement » (asl). 

b) Les moyens extraordinaires. 

Au cas oft il n’est pas donne satisfaction a la citation ordinaire, 
la loi pr6voit divers autres moyens tendant a forcer le d6fendeur 
a comparaltre. Leur degr6 de coercition se mesure progressive- 
ment au degre de mauvaise volont6 qu’il manifeste. 

La premiftre demarche consiste a conduire le defendeur a 
Taudience du juge par les agents de celui-ci. S’ils ne rSussissent 
pas dans leur mission, le juge peut demander main-forte au 
gouverneur du district, qui d^legue les agents de la force publique 
pour Tex6cution de l’ordre de comparution. 

En cas de nouvel echec, il y aura lieu a la procedure de summa¬ 
tion dite du Vdar (jtJipl) : un agent du juge se pr6sente, trois 
jours de suite, devant la maison du defendeur, et, trois fois par 
jour, il l’appelle a haute voix en lui faisant sommation d’avoir 
a r^pondre a la convocation. 

Un proc6d6 proprement coercitif est celui de la sequestration. 
Apres qu’a 6t6 v£rifie que la personne cit6e se trouve bien a son 
domicile, des agents de l’autorite s’y rendent et ils en condamnent 
les diverses issues, les fermant et les fixant avec des clous (d’oft 
le nom du proc6d6 : tasmir ou clouage). 

Un procede plus coercitif encore est celui qui porte le nom de 
hugum (litt. : attaque). Voici en quels termes il est d£crit par 
un auteur : « Au cas ou le d6biteur se cache dans sa maison, 
comme Taura v6rifi6 le juge, celui-ci envoit deux de ses auxiliaires 
accompagnes d'un groupe d’autres agents et de quelques femmes. 
Ils se pr6senteront par surprise devant la maison du d6biteur. 
Les agents resteront post6s devant la porte et tout autour de 
la maison ; d’autres monteront sur la terrasse, pour empecher 
le debiteur de s’^chapper de ce cotA Ensuite les femmes 
penetreront a Tint^rieur sans demander de permission et sans 
retenue ni pudeur ; elles ordonneront aux femmes (de la maison) 
de se tenir dans un coin. Les agents s’introduiront alors et 
perquisitionneront dans la maison, dans ses diverses pieces, sous 
les lits. Ayant d^couvert le debiteur, ils s’en saisiront... ». 
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Cependant, ce procede brutal est condamn6 par la tres grande 
majority des auteurs. 


IV. — Les temperaments et les exceptions. 

Les jurisconsultes admettront des temperaments divers au 
principe en utilisant le proc6d6 bien connu de la dialectique 
juridique, Yistihsan: on proclame toujours que le defendeur 
doit comparaitre ; qu’il ne saurait y avoir instance r£guliere 
en dehors de sa presence ; c’est le principe, le kiyas. Mais Impli¬ 
cation rigoureuse d’un tel principe peut aboutir a des injustices, 
a «la mise a neant des droits des particuliers». Le besoin 
(haga), les necessites (<}arurdt), l’utilite pratique (maslaha) 
commandent qu’on recoure a des moyens permettant d’arriver 
a lier le contentieux et de juger les proces meme en Tabsence 
de Tune des parties et, particulierement, du defendeur, lorsque 
cette absence n’est pas justifiee. De tels moyens apparaissent 
alors comme « bons » (hasan); on les appliquera parce qu’ils 
sont «bons », autrement dit par « istihsan », d’ou le nom du 
proc6de de raisonnement. 

Seuls les hanbalites, connus pour leur rigidite en toutes 
matieres, refusent de s’engager dans une telle voie, et persistent 
a s’en tenir a la rigueur des principes. Ils critiquent s6verement 
les auteurs des autres 6coles et, particulierement, les hanafites, 
denongant les proc^des tortueux par lesquels ceux-ci aboutissent, 
en fait, a violer indirectement mais surement les principes 
memes qu’ils pr6tendent respecter. 

En fait, cela n’est pas faux. Le tout etait de savoir s'il fallait 
respecter la loi et violer la justice ou faire le contraire. Les 
hanafites et les mal^kites ont prefere cette deuxieme voie de 
falternative. La plupart des proc6d6s mis en oeuvre a cet effet 
sont, aussi bien, des procedes detourn^s, des fictions qui per- 
mettront de consid6rer le plaideur comme comparant, finstance 
comme reguli^rement organis6e et, en definitive, le jugement 
comme contradictoire. Cependant, on ira plus loin encore et 
on admettra la validite d’une procedure sans comparution reelle 
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ou fictive, comme dans le madhab safiite, suivant des conditions 
que nous determinerons plus loin. 


a) La procedure par musahhar ou mandalaire d’office. 

Ce procede consiste en ce que le juge designe, pour le defaillant, 
un representant d’office, qu’on appelle pour cette raison : 
wakll musahhar ou, simplement, musahhar (du verbe sahhara: 
charger quelqu’un d’un travail sans remuneration et par voie 
d’autorite ; cf. suhra: la corvee). Les auteurs insistent, cepen- 
dant, sur le devoir du juge de veiller a faire un bon choix, de 
designer une personne de confiance, capable d’assurer une 
bonne defense des interets du defaillant. 

II y a lieu a designation d’un musahhar lorsque la partie 
regulierement citee, ou s’etant volontairement soustraite a la 
citation, ne comparait pas a l’audience du juge. Cependant la 
question reste de savoir a quelles conditions une personne est 
consid6ree comme regulierement citee. II est tres difficile de 
degager une reponse nette a cette question : faut-il que tous 
les moyens et mesures imagines par la loi (v. supra) aient ete 
employes sans resultat, ou bien suffit-il de s’arreter a quelques- 
uns d’entre eux ? 

Dans quelque trois ou quatre ordres de cas, les auteurs 
admettent qu’il y a lieu de se contenter d’une citation ordinaire, 
soit par un ordre simple du juge ou, meme peut-etre, par la 
seule initiative d’une partie invitant son adversaire a le suivre 
devant le magistrat. II s’agit de cas requ6rant ceierite, tels que 
celui d’un acheteur qui entend exercer sa faculte de resilier le 
contrat dans le delai legal. Pour le surplus, les textes sont tres 
imprecis, ou bien ils contiennent des solutions divergentes. 
II y en a qui exigent l’emploi de la citation ordinaire par billet 
du juge et de la coercition par les agents du juge et du pouvoir 
executif ; d’autres exigent, avec la citation ordinaire, la procedure 
de la sequestration suivie de celle des sommations ; une troisieme 
categorie de textes ne mentionnent que la citation ordinaire 
avec les sommations. 
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b) Cas de co-defendeurs dont Vun est legalemeni cense 
representer Vaulre. 

Un tel cas se produit lorsque, disent les textes, «l’objet de 
Taction dirigee contre un d^fendeur d^faillant est la cause 
(sabab) de Taction dirigee contre le defendeur comparant, de 
telle sorte que meme si le d6faillant venait a comparaltre et a 
nier ce qui aurait ete etabli a T6gard du comparant, cette 
den6gation ne serait d’aucun effet». On donne d’un tel cas 
divers exemples, comme celui-ci : un plaideur actionne, en 
revendication d’un bien, deux personnes, Tune a titre de deten- 
teur de ce bien et Tautre a titre de vendeur ; seul le d6tenteur 
comparalt. Le jugement rendu contre ce dernier sera repute 
egalement rendu contradictoirement contre Tautre, sur le 
fondement de Tid6e que Tachat consenti au demandeur est 
«la cause » de Taction en livraison du bien dirigee contre le 
detenteur. — De meme dans Taction d’un cr6ancier contre le 
debiteur principal et sa caution. Si la caution seule comparait, 
Tinstance sera r6put6e li6e 6galement avec le debiteur principal, 
parce que Taction contre la caution a pour « cause » Tobligation 
du debiteur principal. Par contre, la comparution du debiteur 
principal ne serait d’aucun effet a Tigard de la caution, parce 
que Taction contre le premier ne serait pas la « cause » de celle 
d’une action contre le second. On pourrait bien discuter de cette 
conception de la causalite et des effets de procedure qu’on y 
attache ; mais tel est, en fait, le syst6me de la doctrine. 

c) L'emploi des hiyal. 

On connalt le proced6 : la mise en oeuvre d’une institution 
juridique d6terminee, etrangere en soi au rfesultat recherche, 
en vue d’obtenir ce r6sultat que Ton ne peut obtenir directement. 
G’est, a proprement parler, une fraude a la loi. Mais Ton sait le 
role considerable que ce procede a joue dans la pratique du droit 
musulman, qui en a imaging un nombre incalculable de varietes, 
adapt6es aux diverses situations. C’est la n6cessit6 qui les a 
provoqu6es, pour permettre d’echapper a la rigidity desprincipes 
reconnus immuables, et r6pondre aux nouveaux besoins que 
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revelait la pratique. Leur legitimite a fini par etre reconnue ; 
aussi bien, tout en les appelant bien des «fraudes», on leur 
accole le qualificatif de «legales »; — ce sont des « fraudes 
legales » hiyal sar'iyya! 

Pour arriver a organiser Tinstance a l’egard d’un defendeur 
defaillant, la pratique a invente un certain nombre de fraudes 
de ce genre, variables suivant Tobjet de Taction. Le m6canisme 
de chacune d’elles devait, en effet, pouvoir s’adapter au rapport 
de droit en cause. S’il s’agit d’une action en execution d’une 
obligation, le moyen « frauduleux » sera le suivant : se mettant 
d’accord avec un tiers, le creancier Tactionne en tant que 
caution gen6rale du debiteur principal, qui s’est refuse a 
comparaitre. A Taudience, le demandeur declare reconnaitre 
le tiers comme caution, et il conclut a sa condamnation au 
paiement de la dette. (Le cautionnement, en droit musulman, 
a presque les memes effets que la solidarite). Le defendeur, de 
son cote, reconnalt etre caution mais il denie Tobligation prin- 
cipale ; le demandeur administre alors la preuve de sa preten¬ 
tion, sur quoi le jugement de condamnation de la caution 
intervient, jugement qui aura autorite a Tegard du debiteur 
principal, parce qu’en droit, la caution represente le debiteur 
cautionne. Par ailleurs et conform^ment a leur accord, le 
creancier d6charge le defendeur des consequences de la condam¬ 
nation. 


d) Derogation formelle aux principes . 

Tous les palliatifs que Ton vient de d£crire n’ont pas satisfait 
entierement la pratique. Aussi, une partie de la doctrine a fini 
par se laisser influencer par le systeme safiite, qui admet ouver- 
tement la 16gitimite du jugement contre un defendeur non- 
comparant. 

La formule de cette opinion se presente ainsi : quoique, en 
general, il soit interdit de rendre un jugement contre un « absent» 
(non-comparant), si un juge est, cependant, d’une opinion 
contraire, le jugement qu’il rendra contre un «absent » sera 
executoire. ITauteur de Garni 1 al-fusidayn dit, mSme, que cette 
regie est unanimement admise (par igma *) ; mais la plupart des 
autres auteurs maintiennent que la question reste controversee. 
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Le fait paratt surprenant: comment peut-on admettre comme 
recevable en theorie, et valable dans la pratique judiciaire, une 
regie qui, sans detours et ouvertement, heurte de front la loi ? 
Aussi bien, un certain nombre d’auteurs hanafites se refusent 
a admettre une violation aussi flagrante de la doctrine, et ils 
proposent un moyen transactionnel, en limitant la solution au 
cas oh il s’agirait d’un jugement rendu par un magistrat appar- 
tenant au madhab safiite, a condition que ce jugement soit 
enterine par un juge hanafite, ce a quoi, d’ailleurs, ce juge ne 
devrait pas se refuser. En dehors de ce cas, il ne faudrait pas 
donner effet a des jugements rendus en dehors de la presence 
des parties; autrement, ce serait«demolir notre doctrine » ; il n’y 
aurait plus de difference entre madhab hanafite et madhab safiite. 

On a pu justifier, en droit, cette derogation directe aux 
principes en faisant etat d’une regie d’interpretation generale 
qui a fmi par prevaloir, aux termes de laquelle, en une matiere 
controversee, le juge peut choisir l’opinion qui lui agree, 
serait-elle minoritaire, isol6e. On admet meme, semble-t-il, que 
le juge pourrait retenir une opinion enseign6e dans un madhab 
different du sien. 

Il est curieux qu’avec un tel procede, combine avec les autres 
moyens qui ont fait admettre des temperaments au principe, 
la doctrine et la pratique n’aient pas pousse plus loin la marche 
de revolution et ne soient pas parvenues a organiser un systeme 
coherent de procedure de defaut, restant au point oh on en etait 
arrive, des siecles auparavant. 

Subsistait, toutefois, la controverse qui vient d’etre rappeiee, 
quant au point de savoir si le jugement rendu contre un non- 
comparant est executoire par lui-meme, ou bien s’il doit etre 
soumis a l’approbation d’un autre juge, par une sorte de for- 
malite d’exequatur. 

Y. — Les inconvenients pratiques du systeme tel qu’il 

APPARAIT AVEC SES TEMPERAMENTS ET DEROGATIONS, ET 

PORTAE R1-5ELLE DE CES INCONVENIENTS. 

Quels qu’aient ete les palliatifs apportes par la jurisprudence 
en vue d’attenuer la rigueur des principes, le systeme n’en 
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comportait pas moins des inconvenients majeurs. G’est que les 
jugements rend us dans de telles conditions etaieni assimiles 
a des jugements contradictoires, oil la partie a pu r^ellement 
et utilement presenter sa defense, jugements, done, executoires 
sans recours possible, etant donne que le droit musulman ne 
connalt pas la procedure de 1’appel, sauf la procedure exception- 
nelle des mazdlim qui n’a jamais regu une extension et une 
organisation efficaces. 

Aussi bien, les auteurs insistent-ils sur le devoir du juge, 
appeie a statuer sur une cause ou l’une des parties manque a 
comparaitre, de se montrer circonspect dans l’appr6ciation des 
preuves, de ne juger contre le defaillant que s’il acquiert l’intime 
et entiere conviction du bien-fonde de la demande, «qu’elle 
est juste, n’impliquant aucun faux et aucune fraude». On 
enseigne, au surplus, qu’en tout cas, et quelles que soient les 
preuves produites, il y a lieu de d6ferer au demandeur un 
serment suppietoire sur le bien-fond6 de son action. 

Cependant, les inconvenients du systeme sont pallies dans 
une certaine mesure par l’intervention d’une autre regie, celle 
concernant les effets des jugements en general. 

En raison, sans doute, de l’inexistence de voies regulieres de 
recours, le droit musulman n’a pas admis la regie dite de 
l’autorite de la chose jugee, aux termes de laquelle le jugement 
une fois rendu, le juge se trouve definitivement dessaisi du 
proces et il ne lui appartient plus, comme il n’appartient pas a un 
autre juge — sauf recours devant un juge superieur — de reviser 
ou d’annuler le jugement. Il y aurait toute une etude a faire des 
effets des jugements a cet egard, dans le systeme de procedure 
du droit musulman, et a determiner la mesure dans laquelle les 
jugements y ont auto rite et dans quelles conditions ils peuvent 
etre remis en question. Sous reserve de ce que ferait apparaitre 
de plus pr6cis une telle etude, nous nous bornerons a indiquer 
tres sommairement les regies qui ressortent, a premiere vue, des 
textes. 

En principe, on reconnaft qu’un plaideur est recevable 
a demander la retractation ou la revision du jugement. S’il 
apparalt, sur un nouvel examen, que le jugement a vioie une 
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des regies enonc^es dans les sources memes de la loi (Coran, 
i<fmd‘, etc.), le juge le retracte; et il en serait de meme au cas oil le 
jugement aurait comports une solution injuste, au fond, du 
proems. On discute, par ailleurs, de la mesure dans laquelle 
un jugement peut etre retracte lorsqu’il est fonde sur une regie 
de droit controvers^e : le juge peut-il, et dans quelles conditions, 
juger a nouveau suivant une opinion differente de celle qu’il 
avait suivie dans sa pr6c6dente sentence ? 

On rappellera, par ailleurs, que «le recours» ainsi admis 
contre un jugement ne doit pas etre forcement porte contre le 
magistrat meme qui l’a rendu, mais peut l’etre devant tout 
autre magistrat competent. 

Ces regies sont applicables indistinctement a toutes sortes de 
jugements : ceux rendus dans une procedure contradictoire 
et aussi bien, a fortiori, ceux rendus dans une procedure oil 
l’une des parties n’aurait pas comparu. II y a, au demeurant, 
des textes qui visent spccialement le cas de jugements rendus 
« par defaut » : ces textes parlent d’une « opposition » a de tels 
jugements comme une chose naturelle. Peu importe, d’ailleurs, 
le mode suivant lequel la procedure aurait ete suivie contre le 
non-comparant : en cas de non-comparution effective, comme 
dans tous les autres cas de comparution fictive ou artificielle 
(par mandataire d’office, par exemple). On relevo, cependant, 
un germe de distinction entre jugements contradictoires propre- 
ment dits et jugements rendus contre un non-comparant, dans 
la doctrine mal6kite. On y enseigne que dans les cas oil une 
partie non-comparante est jugee en dehors de la presence d’un 
mandataire d’office, le juge doit reserver formellement a cette 
partie le droit de faire reprendre la procedure pour produire sa 
defense. Mais cette solution ne tire pas a grande consequence 
pratique etant donne, comme on vient de le noter, qu’en tout 
cas et de droit commun, le droit d’« opposition » est ouvert. 


VI. — Le dernier £tat du droit. 


Le dernier etat du droit musulman a ete represente, dans 
l’ancien empire ottoman, par le recueil dit « Mafjallat al-ahkam 
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al-‘adliyya » promulgue entre les annees 1870 et 1877, et qui 
a porte codification de diverges matures de droit civil comme, 
aussi, de procedure, codification ayant consists en la mise, sous 
forme d’articles, de dispositions recueillies telles quelles dans 
les anciennes compilations du fikh hanafite. Cependant, sur 
quelques rares points, la Mafjalla a marque un progr^s, notam- 
ment en mati&re de procedure de defaut (art. 1833-1836). Tout 
en maintenant, en general, l’ancien systeme, elle le simplifie, 
et, surtout, elle etablit le prineipe d’une veritable procedure 
d’opposition, alors que, d’autre part (art. 1837-1840), elle gene¬ 
ralise la r^gle de l’autorite de la chose jug£e et la procedure de 
l’appel contre les jugements contradictoires, deja admises par 
des lois anterieures modernes dans certaines matures speciales 
comme le droit commercial. (II y a lieu de se rappeler, par ailleurs, 
que, quelques annees auparavant, l’empire ottoman avait 
adopte un systeme d’organisation judiciaire suivant le modeie 
frangais, avec tribunaux hierarchises, devenus juridictions de 
droit commun, alors que l’ancienne juridiction du kadi etait 
confin6e dans une competence exceptionnelle et tres limitee, 
pour les questions de statut personnel). Par le fait meme, une 
distinction 6tait etablie entre le regime des jugements de defaut 
et celui des jugements contradictoires. 

L’article 1833 de la Magalla commence par dire que le defen- 
deur est cite par le juge ; s’il se montre recalcitrant, il sera, 
a defaut d’excuse valable, conduit de force a l’audience. Mais 
il semble bien que le legislateur n’ait pas trop compte sur 
l’efficacite et le caractere pratique de cette procedure de con- 
trainte. Dans 1’article suivant, il dispose que si le defendeur ne 
repond pas a la convocation ou s’il «n’a pas 6te possible de 
l’amener au tribunal», le juge lui adressera successivement 
trois nouvelles convocations ecrites. S’il refuse encore de com- 
paraftre, le juge lui signifiera que s’il persiste dans son attitude 
il lui designera un mandataire d’office (musaljfjar) et il jugera 
l’affaire. 

Cependant, le jugement qui sera rendu dans ces conditions 
reste toujours, et est appel6 formellement, «jugement par 
defaut» (art. 1835), et Part. 1836 reconnaft au defendeur le 
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droit de s’adresser au meme magistrat pour lui demander la 
retractation de sa sentence, en faisant valoir, sans distinction, 
tous moyens de droit ou de fait susceptibles d’entralner cette 
retractation. 

Quelques ann6es plus tard, en 1878, un code de procedure 
civile moderne, de modeie europeen, ayant 6te promulgue, la 
formalite de la comparution par contrainte est supprimee. 
L’article 144 du code se contente d’une triple convocation ; 
puis, en 1885, cette formalite meme est simplifiee et il suffira 
d’une seule citation. Cependant la regie du representant d’office 
reste maintenue. 

Le point final de revolution sera marque par une loi de 1911 
qui abolit cet ultime vestige du passe, et ainsi la procedure du 
defaut prit definitivement sa forme moderne. 

Smile Tyan 
(Beyrouth). 
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Until comparatively recent times the mediaeval handbooks 
of SharVa law possessed, for the generality of Muslim judges 
and jurists, a final and unquestionable authority. This was 
the result, systematically, of the paramount criterion of Islamic 
legal theory, the principle of ijmd\ or the consensus of opinion, 
which guaranteed, in general, the form which the development 
of legal doctrine had assumed and denied, in particular, the 
right of any jurist after the third century A. H. to the exercise 
of ijtihad, or independent effort, in the enunciation of legal 
rules. In deference to this firmly established attitude, reform 
in the field of family law during the present century has, in the 
main, been attempted from within this traditional pattern of 
development. Formally at any rate, the reformers of the 
Middle East subscribe to the doctrine of taqlid, or adherence to 
established legal principles; for the central foundation upon 
which they have built is the right, admittedly belonging to 
muqallids, of selection or preference (takhylr or tarjlh) from 
among the opinions of the different schools of law or the views 
of individual scholars within the schools. 

It is true that in many cases the formal appearance of taqlid 
is strained beyond any legitimate form of orthodoxy. Foraging 
beyond the boundaries established by the general consensus, 
the reformers select doctrines from outside the four Sunni 
schools, from isolated jurists or from the heterodox Shi'a. 
Legal provisions are ‘ patched up’ , by the procedure termed 
talflq, from a combination of the views or particular elements 
from the views of different schools and jurists. Finally, where 
even these methods have proved too circumscribed to fulfil 
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the purposes in hand, rules have been formulated for which 
no juristic authority whatsoever can be adduced from the 
recognized handbooks. Nevertheless such occasional indepen¬ 
dent effort, appearing as a gradual and almost logical develop¬ 
ment of underlying trends, does not* radically disrupt the 
overall semblance of continuity, however superficial this may 
be, which links recent developments in the Middle East with 
the past ten centuries of Islamic legal history. 

In complete contrast, a sudden and total break with past 
tradition by the re-opening ol the door of ijtihad as the one 
foundation for comprehensive reform has recently been strongly 
advocated in Pakistan. Here, in August 1955, a Commission 
was appointed to enquire whether 4 the existing laws governing 
marriage, divorce, maintenance and other ancillary matters 
among Muslims require modification in order to give women 
their proper place in society according to the fundamentals 
of Islam ’ ( x ). This step thus anticipated, to some degree, the 
directive principles of the new Constitution of Pakistan which 
declare that existing laws shall be brought into conformity 
with Islamic principles, and that, as the first stage in the 
implementation of this policy, the President shall appoint the 
necessary Commissions within one year of the Constitution 
coming into force. The recommendations of this Commission, 
in the formation of which 4 careful consideration ’ was given 
‘to the opinions of learned, liberal and enlightened persons' 
obtained from the circulation of a questionnaire, are asserted 
to be basically the result of the application of ijtihad . ‘Islamic 
law either actually derives or should derive its principles and 
sanctions from divine authority as revealed in the holy Qur’an 
or clear injunctions based on the Sunnah’, but it has, ‘through 
the centuries, suffered much distortion and its liberal aspects 
have been ignored and suppressed. We have to go back to the 
original spirit of the Qur’an and Sunnah... The Commission 
accepts the principle of ijtihad and does not consider the laws 


(1) The report of the Commission is published in the Gazette of Pakistan , 
Extraordinary , dated 20th June, 1956 (Government of Pakistan Press, Karachi). 
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and injunctions of Islam to be inflexible and unchangeable like 
the proverbial codes of Medes and Persians.’ 

Thus, while many of the Middle Eastern reforms may be 
based upon a severe restriction of the scope traditionally 
afforded to ijma‘, the whole approach of the Pakistani 
Commission constitutes , an outright and fundamental denial of 
the doctrine of the infallible consensus. The report may state 
that the Commission ‘considers the four sources of Muslim law 
enunciated by the great Imams as comprehensive... and intends 
to make proposals in accordance with the one or the other’, 
but the Commission’s view of the nature and function of ijma 1 
can bear little resemblence to that of the great Imams since it 
has, in some cases, ‘preferred the injunctions of the Qur’an and 
the Sunnah to the interpretation of the later jurists whatever 
be the degree of their agreement or disagreement because none 
of them professed to be infallible. As in science so in the 
history of law, sometimes even the unanimous opinion of the 
savants of a particular epoch is no guarantee of its truth or 
validity.’ And it is in accordance with this approach that 
a distinction is drawn between the SharVa which consists of the 
categorical injunctions of the Qur’an and sunna alone and 
which is eternally valid, and between the body of fiqh which 
is represented by the rules derived from the ijtihdd of the 
ancient scholar-jurists and which is legitimately subject to 
change. Such a clear cut distinction was unknown to the 
classical Muslim jurists for whom the term Sharl'a is 
comprehensive and embraces the whole sweep of religious law, 
while fiqh is the understanding of its rules and particularly 
their detailed applications, whether their derivation from the 
divine revelation be direct, i. e. an explicit text of Qur’an or 
sunna, or indirect, i. e. the result of interpretation or the 
application of analogy. There is indeed within the SharVa 
a distinction between on the one hand those rules which are 
a certain and immutable expression of the divine will and on the 
other hand those which are a probable interpretation of it and 
which, granted the legitimacy of ijtihdd, remain open to the 
possibility of change. But this traditional view is hardly 
suited to the purposes of the Pakistani reformers, since the 
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category of the incontrovertible includes those provisions which 
are the subject of ijma‘. 

No satisfactory treatment of this basic issue raised by the 
claim to the right of ijtihad is contained in the report. The 
Commission is content to stress the practical necessity for the 
‘creative thinking’ enjoined by Allah and His Prophet and the 
great Imam jurists, and to assert that the stagnation of the 
law since the third century A. H. was due to ‘monarchical and 
feudal influences’ resulting from the barbarian invasions, to 
‘undue reverence for the past’ and the general ‘apathy of the 
custodians of the law.’ The systematic foundations underlying 
this period of legal history are utterly ignored. However a full 
discussion of the problem is not within the scope of this paper. 
Our object is simply to ascertain the form which the alleged 
application of ijtihad has assumed and to appreciate the 
indications which this affords for the future of Islamic law. 

The salient features of the approach adopted by the Pakistani 
Commission may perhaps best be brought out by a comparison 
with the work of the Middle Eastern reformers ( 1 ). To deal 
first with those provisions for which relatively strong authority 
can be claimed from the views of other schools or individual 
jurists ( 2 ), the Commission declares that the principle of choice 
from among variant opinions is part of its method of approach. 
On this basis rest the main provisions of the Dissolution of 
Muslim Marriages Act of 1939 which, in the Commission’s 
view, are adequate and require no modification. So also the 
view of Shafl‘1 and ‘some of the great Mujtahid Imams’ is 


(1) For all references to reforms effected in the Middle East see J. N. D. 
Anderson’s series of articles, Recent Developments in SharVa Law , in The Muslim 
World , issues of 1950-1952, and the same author’s The Syrian Law of Personal 
Status , in BSOAS , 1955, xvii/1. 

(2) Three of the provisions embodied in the report amount to little more than 
simple re-assertions of normal Hanafi doctrine. These are the recommendations, 
firstly, that the sale of daughters by parents or guardians should be treated as a 
criminal offence and visited with a heavy penalty; secondly, that the present 
practice of the courts in admitting, as a defence in a suit for payment of dower, 
the claim that the amount of dower stipulated was never intended to be the actual 
amount payable, should be discontinued, and thirdly, that there should be no 
period of limitation in a suit for dower. 
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adduced in support of the proposed extension of the period 
during which the mother is entitled to the custody of the person 
(hadana) of her children. The recommendation that a 
childless husband should be allowed to transfer property to his 
wife for life, such property to revert, upon the death of the wife, 
to the husband’s heirs, is based upon the Malik! doctrine of 
‘umra. It is indeed noteworthy that in the specific restriction 
of this type of transaction to the benefit of the wife lies a mild 
instance of talflq. 

Apart from these instances, however, the principle of selection 
plays, in the Pakistani scheme of reform, by no means the same 
vital and decisive role as it does in the reforms effected in the 
Middle East. In the Egyptian law of 1929 the rule that a 
triple repudiation pronounced in one session is to constitute 
a single and revocable talaq rests essentially upon the view of 
several individual jurists, outside the general consensus of the 
four orthodox schools though these views may be. There are 
references to the spirit of the Qur’anic legislation and to the 
fact that the Prophet himself and Abu Bakr consistently 
regarded such a repudiation as single and revocable, but these 
are put forward simply as factors which support the adoption 
of the variant opinion (*). The approach of the Pakistani 
reformers is quite different. Here the same arguments are 
used but with a completely different emphasis and the stress 
now lies upon the original spirit of the Qur’an and the practice 
of the Prophet. The triple divorce, it is alleged, was made final 
by ‘Umar, who later regretted his decision as contrary to the 
spirit of the Qur’an. The practice is therefore bid'a and ‘un- 
Islamic’, and on this ground should be declared inadmissible. 
A list is then appended as a footnote of the names of ‘some of the 
great jurists who strictly followed this injunction of the Holy 
Prophet.’ 

Stipulations introduced into marriage contracts are, according 
to normal HanafI doctrine, void unless they are supported by 
some express authority or merely reinforce the normal effects 

(1) The same is true of the relevant passages in the Jordanian Law of Family 
Rights of 1951 and the Syrian Law of Personal Status, 1953. 
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of marriage. For the purpose, therefore, of making effective 
such stipulations as might be of benefit to the wife, in limiting, 
for example, the husband’s right to inflict corporal punishment 
upon her, or to repudiate her, or to remarry, the reformers of 
the Middle East have appealed to the doctrine of the Hanbali 
school. According to the HanbalTs all stipulations which are 
not in themselves prohibited and are not manifestly inconsistent 
with the nature of marriage are valid and enforceable. 
Proposals on this basis failed to become law in Egypt, but 
have been adopted in the Jordanian and Syrian legislation, 
where, if a stipulation which is to the benefit of one of the 
parties is not respected, this will be a ground for the dissolution 
of the marriage. In this case the Pakistani Commission does 
not recognise the existence of any variant view but claims 
«a consensus of opinion that... any conditions which are not 
repugnant to the basic principles of Islam and morality can be 
inserted in the Nikah-nama and that all such conditions can 
be made enforceable in a court of law.’ 

A further loose and misleading statement of Sharta doctrine 
occurs in the recommendation that a legislative enactment 
should make the khuV form of divorce ‘more certain and precise’. 
Having declared its opinion that the grounds upon which a 
woman may claim dissolution of her marriage according to the 
Dissolution of Muslim Marriages Act of 1939 require no modifica¬ 
tion, the Commission then proposes that incompatibility of 
temperament should give a woman the right to demand a 
divorce in the khul‘ form ; and for this the authority of a hadlth 
from the prophet is adduced. But there is no reference to the 
fact that divorce by khul‘ is, in pure SharVa doctrine, normally 
dependent upon the consent of the husband. MalikI authority 
(and one Shafi‘1 view) might have been claimed for the power 
of the arbitrators appointed in case of discord between spouses 
to enforce a khuV divorce, but, as it stands, the text of the 
report implies that the role of the husband is always limited 
to demanding material compensation. ‘About Khula, that is 
divorce sought by the wife, there is a consensus of opinion that 
Islam has granted this right to the woman if she forgoes the 
mehr or a part of it, if it is so demanded by the husband.’ 
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Arrears of unpaid maintenance cannot be claimed by the 
wife, according to HanafI doctrine, unless a mutual agreement 
between the spouses or a judicial decree has fixed the amount 
of such maintenance. After noting the unfortunate circum¬ 
stances to which abandoned wives are often reduced by the 
application of this rule, the Commission proposes that in all 
cases ‘a wife should be able to claim past maintenance at least 
for three years prior to the institution of the suit for 
maintenance.’ No attempt is made, as was the case in the 
corresponding reform introduced in the Middle East, to rest 
this proposal on the authority which exists in the other Sunni 
schools. And it is in an equally simple and direct manner that 
the Commission recommends, on the basis solely of its own 
opinion, that when the marriage contract contains no details 
concerning the method of payment of dower, the whole of the 
dower shall be presumed to be payable on demand. Such is, 
in fact, the position under Ithna ‘Asharl law, while the HanafI 
rule previously applicable in such cases was that the proportion 
of prompt and deferred dower would be determined by local 
custom or the established usage of the wife’s family. 

It is clear, then, that the Commission does not feel itself 
obliged to proceed, where possible, on the basis of an accurate 
determination of and reference to views contained within the 
body of traditional Shari'a doctrine. Where practical 
considerations make reform in the Shari 1 a law as applied by 
the courts desirable, provisions to this end are legitimate 
provided only that they do not embody what is ‘categorically 
and unconditionally prohibited by a clear and unambiguous 
injunction’ (of the Qur’an or the sunna ). 

This contrast with the conscientious attempts of the Middle 
Eastern reformers to preserve a formal dependence upon 
traditional principles is apparent in one other main respect. 
Much attention has been given in the Middle East to the indirect 
method of reform, based upon the use of procedural and 
administrative expedients, especially where the proposed reform 
could find little or no support in the authoritative legal hand¬ 
books. ‘Autant que possible, on appuie les changements 
propos6s sur le droit que la Sari' a elle-meme reconnalt au Souve- 
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rain de limiter la competence des Cadis ; ainsi se trouve evitee 
l’apparence d’un changement materiel ( 1 )\ For Pakistan, on 
the contrary, the Commission advocates throughout its report 
the direct method of positive legislation to supersede the 
doctrines of the authoritative texts ( 2 ). 

Perhaps the most outstanding example of this difference in 
method is afforded by the attempts to restrict the practice of 
child-marriage. In Egypt the reform is closely allied to the 
question of registration of marriages. That the political 
authority should require such registration is represented as a 
legitimate application of its powers of siyasa , in that this is an 
administrative regulation designed to effect the general purposes 
of the law. Since, however, administrative regulations cannot 
supersede the SharVa , unregistered marriages are not, per se , 
invalid. But on the principle that the ruler may restrict the 
competence of his courts, the courts are forbidden to hear any 
disputed claim (except one relating to legitimacy) arising out 
of a marriage which has not been registered by the competent 
official. And registration is not permitted unless the bridegroom 
has reached the age of eighteen and the bride that of sixteen at 
the time of the marriage contract. 

Similarly in Syria and Jordan no judicial relief is possible 
in the case of disputed claims arising from unregistered 
marriages, except where a child has been born to the couple or 
the wife is manifestly pregnant. But here the problem of 
child marriage is dealt with on a separate and somewhat firmer 
basis. Following the Ottoman Law of Family Rights of 1917 
and adopting the isolated view of a few jurists who, from their 
interpretation of a Qur’anic verse ( 3 ), held that the age at which 
marriage is permissible coincides with the age of financial 
majority, the reformers were bold enough to declare it to be a 


(1) J. Schacht, Vevolution moderne du droii Musulman en £gyple, in Melanges 
Masptro, III, 333 (Cairo 1935-1940). 

(2) It is, of course, in the view of the Commission, the rules of fiqh which are 
to be superseded by legislation and not the SharVa itself. (See above, p. 137). 

(3) Sura IV, Verse 5: «... make trial of orphans, until they reach the age of 

marriage, and if you perceive in them a sound judgment then hand over their 
substance to them. » 
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condition of competence for marriage that the parties should 
have reached the minimum age for puberty. This is variously 
assessed as the ages of twelve and nine, for males and females 
respectively, according to the Ottoman Law, as fifteen and 
thirteen, for males and females respectively, according to the 
Syrian Law, and as fifteen for both sexes, according to the 
Jordanian Law. Further a person who has reached this 
minimum age but has not yet attained the age of full competence 
(the age of eighteen if male and the age of seventeen if female) 
must seek the permission of the qadl before entering into a 
contract of marriage. Marriages concluded in defiance of these 
provisions will be irregular (fasid) and the parties concerned 
will be subject to statutory penalties. 

In Pakistan direct legislation is advocated to cover both the 
question of registration and that of child marriage. Registra¬ 
tion, it is recommended, should be compulsory; and though 
the appointment of State-officials who alone would be com¬ 
petent to register marriages would be impractical in present 
circumstances, a standard marriage contract should be every¬ 
where available and the celebrant of the marriage liable to 
a fine ( x ) for failure to remit one copy to the District Records 
Office ( 1 2 ). This provision is justified by the Commission, not 
by any reference to the ruler’s powers of sigasa, but on the 
basis of the Qur’anic verse which enjoins that contracts should 
be put down in writing ( 3 ). Similarly the Commission is of the 
opinion that it should be prohibited, by direct legislative 
enactment, for any man under the age of eighteen and any 
woman under the age of sixteen to enter into a contract of 

(1) Not exceeding Rs. 500. 

(2) But unregistered marriages will not, apparently, be invalid and will not 
entail any denial of judicial relief. It might, therefore, be argued that this provision 
will not achieve the objectives of the reformers as effectively as its Middle Eastern 
counterpart; especially as SharVa law (and no amendment is proposed in this 
respect) does not require any celebrant of the marriage but only two competent 
witnesses. There are, in a Muslim marriage, ‘no special rites, no proper officiants, 
no irksome formalities’, and ‘the requirements of the law in each marriage are to be 
distinguished from the ceremonies and the customs that prevail.’ (Fyzee, Outlines 
of Muhammadan Law , 73ff. (1955)). 

(3) Sura II, Verse 282. 
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marriage ( 1 ). This provision is declared to be ‘in perfect 
conformity with the injunctions of the Holy Qur’an and the 
Sunnah’, for the Commission argues that the verse of the 
Qur’an referred to above stresses the need for maturity of 
mind (rushd) 1 and not only puberty, as a condition of financial 
majority, and that this same consideration is, in their opinion, 
even more essential with regard to the infinitely more important 
contract of marriage. In effect, therefore, they would decree 
the minimum age of rushd. Ultimately, however, the 
Commission takes its stand in this case on the belief that Islam 
urges ‘humanity to take further strides in social evolution’. 
Certain customs which fitted the social structure of ancient 
times, such as the custom of child marriage or the institution 
of slavery, ‘were tolerated by Islam but were never meant to be 
perpetuated’. Behind the shield of such a broad and sweeping 
principle the Commission is able to ignore or reject the traditional 
legal considerations which necessitated the cautious and indirect 
approach of the reformers of the Middle East. 

A further open and direct renunciation of the unanimous 
doctrine of the SharVa texts occurs in the recommendation that 
orphan children should represent their deceased father in 
succession to their grand-father’s estate. The Egyptian Law 
of Testamentary Dispositions of 1946 accomplished this same 
reform, to the extent, at least, of one third of the grandfather’s 
estate, by the machinery of the so-called ‘obligatory bequests’. 
This provision was justified by appeal to the view of certain 
individual jurists that bequests in favour of relatives who are 
not heirs are still, in certain circumstances, a legal obligation 
which may even be enforced by the courts if omitted by the 
deceased. According to the Commission, however, the 
possibility of taking by bequest one third, or a share in one 
third, of the estate of their grandfather does not do full justice 


(1) Again, while it is not, admittedly, the task or the purpose of the Commission 
to formulate the precise form which the legislation will take, there is no mention 
of the position of marriages concluded in defiance of these provisions. It seems 
probable that the intention is not to render such marriages invalid, but simply 
to attach penalties (though none are mentioned) to the practice. This would 
follow the precedent set by the Child Marriage Restraint Act of 1929. 
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to orphans. They assert that the rule of no representation, 
derived from the customary practice of the Jahiliyya and 
wrongly perpetuated by the mediaeval jurists, is completely 
contradictory to the general spirit of the Qur’an, which is 
constantly solicitous of the protection and welfare of orphans. 
The Sunni traditionalist, however, would reply that the Qur’anic 
legislation presupposes an existing system of law and amends 
that system in certain respects, and that where the Qur’an 
does not offer any specific amendment, as is the case here, the 
existing practice is automatically confirmed. Moreover, the 
Commission argues, Islamic law recognises the principle of 
representation in regard to ascendants, inasmuch as the grand¬ 
father takes the place of the father in the latter’s absence : the 
same, therefore, ought to be the case for the grandchild in the 
absence of the child, for ‘the Islamic law of inheritance cannot 
be irrational and inequitable’. The fallacy of this last argument 
needs no emphasis. The grandfather will always succeed in 
the absence of the father because he is then, among the 
ascendants, the nearest in degree to the deceased. And no 
jurist denies that a grandson will succeed in the absence of any 
son. It is only where there is a son — i. e. a nearer agnate — 
that a son’s son will be excluded. It is clear that here, again, 
it is not upon any conscientious assessment of detailed legal 
arguments that the Commission must rely, but simply upon 
its claim to implement the general principle of justice for 
orphans. 

Radical though the break with traditional doctrine, in 
substance and in form, may be with regard to these last two 
proposals, the Commission would not stop here. Two of its 
recommendations, and those which, it suggests, should be given 
top priority by the legislature, involve far more than a simple 
renunciation of the positive legal rules of the texts. They go 
so far as to challenge basic traditional notions regarding the 
very nature of Shari'a law and its application by the courts. 

Special Matrimonial and Family Laws Courts, suggests the 
report, should be established to deal expeditiously and effectively 
with suits relating to family law. The establishment of such 
courts is in accordance with the principles of the Shari‘a and 


10 
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would, apparently, be acceptable to the traditionalists of 
Pakistan. It is, however, in the powers that are to be attributed 
to these courts that the fundamental conflict with tradition 
lies ; for a husband’s ability to repudiate his wife or to contract 
a second marriage during the continuance of the first is to be 
wholly dependent upon the consent of the court. 

The substance of the Commission’s proposals in both these 
respects has been anticipated by the suggestions made in 
Egypt by Muhammad ‘Abduh. As a means for the restriction 
of polygamy these suggestions have, moreover, found a limited 
implementation in the Syrian Law of Personal Status, 1953, 
which contains provisions to the effect that permission for a 
second marriage will only be forthcoming from the court where 
the husband is financially able to support a second wife. But 
the corresponding recommendations of the Pakistani Commis¬ 
sion, purporting to give effect to the Qur’anic injunction of 
impartiality between co-wives, are much more detailed and 
wider in their scope. Thus the applicant must satisfy the court 
that he is capable of providing for both families their basic 
needs of life and ‘the standard of living to which his first wife 
and her children have been accustomed’; the court must pass 
an order for the amount of maintenance due to the first wife 
and her children, and this may be subsequently reviewed and 
varied (a proposal that the court should always order one half 
of the applicant’s salary to be paid to the first wife and her 
children was rejected); ‘suitable separate accomodation and other 
amenities’ must be provided for the first wife if she so demands 
them ; and finally the applicant must provide guarantees of his 
ability to fulfil these undertakings. But apart from these 
material considerations the court is not to permit a second 
marriage unless there is some ‘rational justification’ for it. 
Polygamy was permitted in the Qur’an, states the report, so 
that the exploitation of widows and orphan girls might be 
countered. It is, however, in the eyes of the Commission, not 
the need of the woman for a husband but the need of the husband 
for an additional wife that will provide the justification for 
a second marriage. Permission, accordingly, may be granted 
by the court if ‘the first wife is insane, or is suffering from some 
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incurable disease or there are other exceptional circumstances 
which make his second marriage an inescapable necessity, and 
he is not taking a second wife merely because he wishes to 
marry a prettier or a younger woman than his first wife’. 

With regard to the necessity for the permission of the court 
before any repudiation may be pronounced no practical effect 
has been given in the Middle East to the suggested reforms of 
Muhammad ‘Abduh, apart from the one very limited particular 
of the Syrian Law of Personal Status which provides that the 
qadt may refuse to give effect to a repudiation pronounced 
without good reason by a husband who is under the age of 
eighteen. It may be noted that this same law contains a 
provision that in certain cases of injurious lalaq the qadi may 
award to the divorced wife compensation not exceeding the 
amount of one year’s maintenance. But this does not, theoreti¬ 
cally, restrict the husband’s right to pronounce talaq, and is, 
in any case, hardly comparable with the strict and extensive 
safeguards for the position of divorced wives recommended in 
Pakistan. Here, it is suggested, permission to repudiate should 
not be granted until the entire dower has been paid to the wife 

— and if this is to be paid in instalments the court should pass 
an order fixing the amount and the number of those instalments 

— and until suitable provision has been made for the 
maintenance of the woman and her children. In this respect 
the discretion of the court would extend from refusal to sanction 
any maintenance at all if the fault lies with the wife to an order 
that the husband shall maintain his divorced wife for the rest 
of her life or until her re-marriage if he has no valid reason for 
terminating the marriage. The question of responsibility 
would, apparently, be decided at a pre-trial hearing to be held 
with the objective of effecting a reconciliation between the 
parties. It seems, therefore, that the absence of any legitimate 
motive will not be a ground for the refusal of the court’s 
permission, but simply a reason for the imposition of additional 
burdens upon the husband ( 1 ). 

(1) Again the practical effectiveness of these safeguards will depend to a large 
extent upon the regulation of the position regarding repudiations pronounced 


10-1 
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Taking these two reforms together the juristic basis upon 
which they rest is opposed by the traditionalists on two 
accounts. There is firstly the fact that the proposals completely 
reverse the traditional attitude towards legal rights and 
attendant obligations. Impartial treatment of co-wives is, in 
the traditional view, an obligation devolving upon the husband 
subsequently to the exercise of his right to have a plurality of 
wives. Failure to fulfil this obligation may give rise to an 
injunction of the court ordering him to do so; it may free the 
wife from certain of her marital obligations, or it may be 
remedied by a mild discretionary punishment; but in no 
circumstances will it be, in itself, a ground for the annulment or 
the dissolution of the marriage. The suggested reform, however, 
in effect makes the fulfilment of the obligation of impartiality an 
essential condition, the absence of which will destroy the right 
to a second marriage. Even more serious, from the traditionalist 
point of view, is the application of this principle to the right of 
repudiation. For those Qur’anic verses which enjoin considera¬ 
tion for the wife in the exercise of talaq have invariably been 
regarded by the jurists of the past as moral recommendations 
rather than legally enforceable rules, the sanction for 
infringement of which belongs to Allah rather than to the 
courts. But now it is proposed that this appeal to the conscience 
of the husband should be translated into a series of positive 
legal requirements which must be satisfied before the right to 
repudiate can be exercised. 

The second objection of the traditionalists lies against the 
notion that the court must intervene to ensure that an individual 
seeking to exercise a right is capable of fulfilling, and will in 
fact fulfil, the attendant obligations. Here, in contrast with 
the closely reasoned arguments of Muhammad ‘Abduh from 
the text of the Qur’an ( 1 ), the justification afforded by the 


without the intervention of the court. This question is not dealt with in the 
report. 

(1) Muhammad ‘Abduh argued for the intervention of the court in cases of 
repudiation from the Qur’anic recommendation that arbitrators should be appointed 
in cases of discord between spouses. Where the husband contemplates repudiation 
discord obviously exists and the court should assume the function of the arbitrators. 
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Commission bears, characteristically, an extreme and an 
arbitrary flavour. ‘The function of the court is not merely to 
remove injustice when it is done. In our opinion a more vital 
function of the legal and judicial system is to adopt measures 
that minimize the practice of injustice’. But apparently the 
Commission does not envisage any comprehensive application 
of this principle. One of the objections by the traditionalist 
member of the Commission to this proposal, proffered in the 
way of a redudio ad absurdum, was that if the intervention of 
the court was necessary for a second marriage then it should 
also be necessary for any marriage contract — on the ground, 
presumably, that the court must be assured of the prospective 
husband’s ability to carry out the general injunctions of the 
Qur’an that wives should be treated with kindness and 
consideration. Indeed, the Syrian and Jordanian reformers 
have already taken considerable steps in this direction ( J ). 
But, on somewhat superficial grounds, the Commission rejects 
this argument; and while their method is obviously to propose 
remedies for individual and particular cases by appealing to 
whatever principles suit the occasion, it must be admitted that 
eclecticism in the application of a fundamental principle so 
boldly asserted weakens to a considerable degree the force 
and validity of their arguments. 

According to the traditional conception of their office, the 
judiciary can never act upon their own initiative, much less 
impose preventive measures before any offence has been 
committed. The essential role of the qadl is that of an arbitrator 
in case of dispute, for an individual’s transgressions against the 
provisions of the divine law are very much a matter for his own 
conscience so long as no complaint has been lodged before the 
court. Freedom of action (ibaha) is a central concept of 
Islamic jurisprudence, and though ‘the stopping of the means’ 
(sadd ul-dhara’i l ) is a recognised principle of law it was never 


(1) Here the qadVs consent is required for all marriages, and the production of 
medical certificates of freedom from certain serious diseases is a necessary formality 
before such permission will be given. Further the qadi may refuse his consent 
if a considerable disparity of ages exists between the spouses. 
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applied, even by the Malik! jurists who are its particular 
exponents, in the way recommended by the Commission to 
matters of family law ( 1 ). Even the muhtasib, whose duty it is 
to enforce the religious morality as well as the strictly legal 
provisions of Islam, and who has both the power to act without 
any complaint or claim of injury being brought and also the 
power to take preventive measures, is not, traditionally, 
competent to act in the manner recommended by the 
Commission ( 2 ). 

Such outright nullification of established doctrines may, in 
the Commission’s view, be the result of ijtihad re-asserting the 
original principles of Islam. But to those of a staunchly 
traditional outlook these proposals, as they are presented, must 
appear as the unwarranted and haphazard application of 
principles arbitrarily formulated. 

Having now discussed the main reforms recommended by the 
Commission it remains to consider briefly the light which their 
work throws upon the general problem of reform of the Sharta 
law. 

Such ‘independent effort’ as has been exercised by the 
Commission can hardly merit the term of ijtihad in its traditional 
sense. Apart from the question of the qualifications necessary 


(1) Thus, to take the most popular examples, an individual should be restrained 
from cursing idols if his temperament is such that the practice may well lead him 
on to abuse of the Prophet. On the other hand families are not to be prevented 
from sharing a common roof from fear of moral laxity; nor are any guarantees to be 
furnished by the cultivator of vines that he will not use his harvest for the production 
of Jchamr. 

(See Qarafi, Tanqih al-fu§ul fi'l-u§ul (Cairo, 1306 A. H.) 200 f.). 

(2) In certain matters of private family law the muhtasib is allowed to intervene 
upon his own initiative: — he may force recalcitrant guardians to marry their 
wards to suitable partners if the wards so desire, and he may force fathers deficient 
in paternal responsibility to fulfil their obligations towards their children. But 
in such cases the intervervention must not precede the offence. Only where the 
immorality or illegality is liable to affect the general public may the muhtasib take 
preventive measures. He may thus investigate and control the weights and 
measures used in the market; he may subject to scrutiny those merchants who 
normally deal with women, and should he come to doubt their moral probity, may 
forbid them to deal with female customers. 

(See Mawerdi: Les Statuts Gouvernementaux , tr. E. Fagnan (Alger, 1915) 527 
and 550). 
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for the exercise of this right (among which, it may be noted, 
a basic requirement is that of a thorough knowledge of the 
Arabic language) ijtihad is, traditionally, a purely objective 
process. Its starting point lies in the material sources of the 
Qur’an and sunna , which are to be interpreted and extended 
systematically, and the results then applied to the relevant 
practical circumstances and cases. This procedure is reversed 
by the Pakistani reformers who openly assert that the Qur’an 
is to be interpreted in the light of modern ideas and needs. 
Recent research (*) has, indeed, shown that the early Muslim 
jurists did in fact work from the basis of the social milieu in 
which they lived, and thus the reformers might have claimed 
to be following the actual method of their predecessors. But 
such a claim would have to be based upon a historically accurate 
appraisal of the activities of the ancient jurists, and this in 
turn necessitates the rejection of certain fundamental traditional 
notions, not least those relating to the authenticity of ahadlth. 
As it is, the reformers firmly adhere to the traditional attitude 
in this respect, and thereby their reasoning is inevitably open 
to charges of inconsistency and superficiality. Thus, in support 
of the proposal that a triple repudiation should count as a single 
and revocable divorce, ahadlth are adduced which declare that 
in the time of the Prophet and Abu Bakr, and for the first 
three years of the rule of ‘Umar, such a divorce was counted 
single and revocable. But there is equal authority in the 
ahadlth for the opposite view, and these traditions must perforce 
be ignored or arbitrarily declared unauthentic. The only 
satisfactory explanation of the existing conflict lies in the method 
of historical criticism, which, applied to this particular case, 
has proved the fabrication of the ahadlth in support of either 
opinion ( 1 2 ). Acceptance of such views would considerably 
lighten the task of the reformers. 

If, however, the approach of the Commission corresponds with 
neither the historical reality nor the systematic theory of 
ijtihad, equally the activities of the Middle Eastern reformers 

(1) See R. Brunschvig’s article in Studia Islamica , fasc. Ill, 6If. 

(2) J. Schacht, The Origins of Muhammadan Jurisprudence , 146, 196. 



152 


N. J. COULSON 


hardly approximate, in reality, to the traditional notion of 
taqlid, The difference in method between the two groups is, 
in fact, a purely formal one. Their real interests and purposes 
are, of course, identical. But whereas the Middle Eastern 
reformers always attempt conscientiously to cover their work 
with a veneer of traditional authority, subtly varied in shade 
to suit the occasion, and call this taqlid , the Commission 
throughout its recommendations boldy adopts the one criterion 
of the needs of modern society, and calls this ijtihad. The 
report openly states that 'changing realities and the influx of 
new and undreamed of factors... require a modern approach, 
new rules of conduct and fresh legislation in almost all spheres 
of life and a radical remodelling of the legal and judicial system’. 

Such a frank statement of policy has provoked a strong 
reaction on the part of the traditionalist element in Pakistan. 
Maulana Ihtisham-ul-Haq ( 1 ), who opposed all the major reforms 
proposed by his fellow Commissioners, regards the procedure of 
the Commission as an attempt 'to undermine the accepted 
tenets of Islam and the fundamentals of the Islamic Shariat’. 
Nor do the proposed reforms appear, to him, in any way 
salutary. 'Certain depraved elements have again raised their 
head and are conspiring to rob the weaker sex of their cherished 
treasure of chastity by holding out false prospects of their 
rights in an attempt to push them again into the abyss of 
disgrace in which they had been rotting in the dark ages.’ 

The conflict between the traditionalists and the modernists 
is not so much the question of the possibility or the impossibility 
of ijtihad , but rather whether ijtihad is necessary or unnecessary. 
The modernists must claim the right so that an Islamic label 
might be attached to the process of removing 'the hurdles 
created by unsalutory traditions and customs masquerading 
in the garb of religion’. The traditionalists, on the other hand, 
maintain that in all major respects at least no improvement 
can be made upon the results achieved by the recognised 


(1) His note of dissent is published (English and Urdu versions) in the Gazette 
of Pakistan, Extraordinary, dated 30th August, 1956. 
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mujtahids of the past. There have indeed been, throughout 
Islamic history, scholars who have laid a theoretical claim to 
the right of ijtihad; but they have, in practice, invariably 
followed the teachings of their predecessors. In reality, 
therefore, the conflict lies in the fundamental divergence between 
the spirit in which ijtihad was employed by the classical jurists 
and the motives which govern its alleged application by the 
modernists. 

For the modernists the interpretation of the Qur’an in the 
light of social development is necessary and legitimate inasmuch 
as ‘no Muslim can believe that Islam is an outworn creed 
incapable of meeting the challenge of evolutionary forces ( x )’. 
The Commission may formally assert that ‘the basic principles 
of human relations as enunciated by the Holy Book are valid 
for all times’; but this can, at best, refer only to the most general 
of ‘basic principles’ when the argument that certain practices 
and institutions were meant to have only a limited applicability 
in point of time ( 1 2 3 * ) converts validity into invalidity and 
permission into prohibition. In this respect it may be noted 
that the Commission is of the opinion that the Wakf Act of 
1913 ‘has outlived its usefulness and should be repealed’. The 
Wakf Act however, purported to re-assert true Islamic principles 
which had, in fact, been contravened in a celebrated decision 
of the Privy Council. 

Such a procedure can never be accepted by the traditionalists. 
For them there is no question of the law being shaped by 
society: instead, the law provides the blueprint to which the 
structure of society must conform. The injunctions of the 
Qur’an, objectively interpreted, are eternally valid criterions 
of conduct ( 8 ). ‘Islam commands time and is not commanded 
by it’. In these diametrically opposed attitudes lies the 
essence of the modernist — traditionalist conflict. 


(1) See Khuda Bukhsh, Essays Indian and Islamic , 213 ft, 

(2) This argument has already been mentioned in the context of the problem 
of child marriage. 

(3) See Maudoodi, Islamic Law and Constitution , especially p. 38 f. (Jamaat-e- 

Islami Publications. Karachi). 
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In Pakistan the two sides are formally united in support of 
the directive principle embodied in the Constitution that 
existing laws should be brought into conformity with Islamic 
principles. The basic conflict between them, therefore, resolves 
itself into the question of who should determine these Islamic 
principles. 

The modernists assert that the ability to perform such a task 
is not confined to the qualified experts in SharVa law. ‘Law 
is ultimately related to life experiences which are not a monopoly 
of the theologians only. There are recorded cases in which 
unlearned women corrected the Khalifa who gratefully acknow¬ 
ledged his error of judgment.’ Indeed the very composition 
of the Commission adequately endorses this view, as also does 
the attention it paid to the replies given to a publicly circulated 
questionnaire. Nor does the report lack other expressions of 
this attitude. Sound Islamic principles will best be elaborated 
by those who are not ‘fossilized by tradition or blinded by 
sheer authoritarianism’. ‘Some may be more learned in Muslim 
law than others but that does not constitute them as a separate 
class; they are not vested with any special authority and enjoy 
no special privileges’. But this last remark ill-accords with a 
previous statement of the report, where it suits the argument 
in hand to describe the ‘ulama’ as ‘trustees of the community’ 
and ‘successors of the Prophet who may change rules and 
regulations and legislate for the needs of society’. 

For the traditionalists, on the other hand, the fuqaha’ are 
the only qualified guardians of the eternal standards of conduct 
embodied in the SharVa. And it is hardly surprising that the 
report of the dissenting member of the Commission contains 
a violent attack against the interference of laymen and non¬ 
experts in the realm of the sacred law, for the SharVa has for 
thirteen centuries been the exclusive province of the specialist 
scholars. The same attitude of detached scholasticism which 
never contemplated, for example, the notion of trial by jury, 
or the test of the reasonable man in questions of self-defence 
and provocation, cannot but revolt at the idea of the determina¬ 
tion of Islamic principles by public opinion. 
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Viewed in this light the problem which faces Pakistan is 
indeed a fundamental one. The modernists support their 
concern for the needs of modern society by decrying traditional 
legal principles; the traditionalists defend traditional legal 
principles by decrying modern society. The arguments of 
neither side, apparently, shake the basic position of the other, 
and in the existing circumstances there seems little possibility 
of compromise. No mean issues are at stake, for upon the 
outcome of this conflict depends the future shape of law and 
society in Pakistan. 

N. J. Coulson 
(London) 
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